 UNIVERSITATEA "DUNAREA DE JOS" DIN GALATI FACULTATEA DE LITERE SI TEOLOGIE DEPARTAMENTUL TEOLOGIE DISCIPLINA: TEOLOGIE MORALA ORTODOXA FORMA: CURS TITULAR: PR. LECT. DR. LEONTIN POPESCU POPESCU LEONTIN - TEOLOGIE MORALA ORTODOXA CURS DE TEOLOGIE MORALA ORTODOXA PENTRU ANUL AL IV-LEA Anul Academic 2005-2006 1. Curs introductiv: Diferite �mpartiri Individual si social �n materie de Morala crestina 2. Morala individuala DATORIILE FATA DE DUMNEZEU: - Raportul dintre om si Dumnezeu - Cultul 3. Cultul intern virtutile teologice: - Virtutea credintei - Credinta ca virtute teologica - Necesitatea credintei si �nsusirile ei - Patologia credintei 4. Nadejdea: - Nadejdea ca virtute teologica - Necesitatea si �nsusirile nadejdii - roadele Nadejdii - Pacatele �mpotriva Nadejdii 5. Iubirea fata de Dumnezeu - Ce este iubirea - Iubirea ca virtute teologica -Pacatele �mpotriva iubirii - raportul dintre cele trei virtuti teologice 6. Cultul extern. Rugaciunea si postul - �nsusirile rugaciunii -Practica rugaciunii - Postul 7. Sarbatorile 8. Practici sl ideologii �mpotriva vietii omului: - apararea vietii - sinuciderea - eutanasia, eugenia, maltusianismul si neomaltusianismul 9. Datoriile generale fata de aproapele: - Iubirea fata de aproapele -Iubirea fata de dusman - �nsusirile iubirii crestine fata de aproapele 10. Familia Crestina: - �nvatatura despre casatorie si familie �n literatura patristica a sec. II si III - Familia crestina ca biserica familiala - Femeia �n crestinism - Femeia �n societatea contemporana 11. Iubire si responsabilitate �n viata de familie - Iubirea conjugala si divortul - Problema Limitarii Nasterilor - Birth Control, Anticoncptie, Avort. 12. Familia si mass-media MORALA SPECIALA 1. Diferite �mpartiri Morala speciala este a doua mare parte a Moralei crestine care se ocupa �n mare parte cu aplicarea �n viata a principiilor si normelor morale. Crestinismul nu este o ideologie, o doctrina, lipsita de practica, ci este �nsasi viata lui Hristos, aratata aievea si spre care crestinul trebuie sa nazuiasca si sa se conformeze voii lui Dumnezeu. Nu este suficienta doar cunoasterea principiilor morale, modalitatea �n sine, ci este necesara punerea �n aplicare a acestor principii. �ntr-un cuv�nt, crestinismul, prin morala ce o are, este viata lui Hristos �n sine si viata morala a noastra �n Hristos si cu Hristos, prin �mpartasirea cu Sfintele Taine �n Biserica. De altfel, Morala crestina, ca disciplina teologica, urmareste sa expuna sistematic principiile si normele necesare oamenilor pentru a trai dupa voia lui Dumnezeu, exprimate �n legea morala si sa analizeze si sa formuleze judecati de valoare asupra faptelor omului prin aplicarea la ele a legii morale. S-au dat diferite �mpartiri Moralei crestine speciale: unii au �mpartit-o dupa cele doua mari categorii de virtuti ? teologice si morale, care cuprind, de fapt, �ntregul domeniu al vietii morale. Aceasta �mpartire e bazata pe sistemul lui Aristotel si este �nsusita, �n special, de teologii romano-catolici. Aceasta �mpartire are la baza si pe Sfintii Parinti care au preluat din filosofia antica (platonica, aristotelica si stoica) virtutile morale, peste care au asezat virtutile teologice. Dar virtutile cunoscute �n antichitate au dob�ndit un nou continut si o noua semnificatie �n crestinism. Daca tratatele de Teologie morala mai vechi au fost legate de aceasta �mpartire, bazata pe Aristotel si pe unii Sfinti Parinti, cele mai noi au parasit aceasta �mpartire. Altii au luat ca baza Decalogul �n �mpartirea Teologiei morale speciale. Se stie ca Decalogul este chintesenta legii morale naturale adusa la cunostinta si pe calea Revelatiei supranaturale a Alti moralisti �mpart Morala speciala �n doua: - Morala individuala (prezinta ca prime �ndatoriri pe cele catre Dumnezeu); - Morala sociala (prezinta pe om ca membru al unei societati mici - familia - si mai mari - colectivitatea). �mpartirea aceasta are avantajul de a cuprinde multiple aspecte ale vietii morale crestine. Prin urmare, vom aborda aceasta �mpartire �n doua: * 1. Morala individuala: - relatia omului cu Dumnezeu (datoriile fata de Dumnezeu); - raportul fata de sine �nsusi (datoriile fata de sine); - raportul fata de aproapele (de tara, fata de aproapele si fata de natura). * 2. Morala sociala - va trata, �n lumina datinii crestine, despre familie, despre stat si Biserica. Un capitol final care va �ncheia ca o cupola edificiul Teologiei morale, va trata despre desav�rsirea morala. Morala sociala va trata implicatiile activitatii omului �n societate, dar plec�nd mereu de la relatia omului cu Dumnezeu si de la relatia lui Dumnezeu cu toata creatia. Morala crestina este o morala teonoma, adica cel ce da sens moralei lui Dumnezeu. Morala crestina ortodoxa, fiind prin definitie o Morala hristocentrica si hristologica, ea nu poate pune pe primul plan dec�t �ndatoririle fata de Dumnezeu. Morala sociala are ca obiectiv viata omului �n relatie cu Dumnezeu, sine si aproapele. Deci, �n Morala crestina exista o relatie foarte str�nsa �ntre individual si social, �ntre individ si comunitatea insilor. 2. Individual si social �n materie de Morala crestina Relatia dintre individ si comunitate �si are sorgintea �n caracterul comunitar al fiintei si vietii omului. Omul este o fiinta nerepetabila, dar membru al unei comunitati umane. Omul e �nradacinat �n comunitatea insilor umani; omul poarta chipul lui Dumnezeu �n el; demnitatea de chip �nseamna demnitatea de persoana, de dialog cu Dumnezeu si cu alti membri. S-au formulat �n timp mai multe teorii cu privire la raportul dintre individual si social. Unii au redus totul la individ, cum ar fi J.J.Rouseau, societatea se constituie pentru a servi intereselor indivizilor ce o compun; binele individual e scopul si obiectivul societatii, fiecare individ va lucra pentru binele propriu si, implicit, pentru cel al societatii; acesta este si telul �n or�nduiala capitalista. Altii au sustinut ca individul are at�ta valoare doar c�t se uita pe sine si se dedica societatii, binelui suprem, trebuind a fi sacrificate toate interesele individuale. Aceasta parere apartine marxistilor pentru care individul este doar o piesa a marelui mecanism care este societatea. Aceasta este teza socialismului marxist, chiar daca se vorbeste triumfalist de formarea omului nou, pe care aceasta �l promoveaza. Si prima si a doua teza sunt unilaterale, solutia fiind buna pe la mijlocul acestor doua teze; deci trebuie gasita solutia ce armonizeaza interesele individuale cu cele sociale. Dezvoltarea individului este legata de social; conditiile mizere �nt�rzie dezvoltarea armonioasa a individului, dar si moralitatea presupune viata sociala. Ca fapta omului nu ram�ne fara ecou asupra celor din jur, o arata clar pericopa "�nfricosatei judecati" (Matei 25); ba mai mult, �n aceasta pericopa se arata ca ecoul faptelor noastre fata de semeni este criteriul judecatii �nsasi. Se impune deci o armonizare a interesului individual cu cel al societatii. Nu trebuie sa vedem cei doi factori - individ si societate - ca doi factori ce nu se �nt�lnesc sau care se combat reciproc. Societatea �mprumuta individului si anumite cunostinte, legi care urmaresc armonizarea sa cu societatea (comunitatea). �nvatatura crestina recunoaste deci �ntrepatrunderea dintre om, individ si comunitatea caruia el �i apartine. De altfel, si individul si societatea trebuie sa se gaseasca �n slujba idealului binelui. Chiar daca �ntre individ si societate au loc conflicte, fie pentru ca individul a ramas �n urma sau a depasit societatea �n ce priveste valorile, totusi trebuie gasita starea de armonie. Prin cuv�nt omul exprima un sentiment, comunica o idee unui alt individ de la care asteapta un raspuns; cuv�ntul, de altfel, exprima si o chemare pe care o adreseaza celuilalt, iar celalalt e dator cu raspunsul (direct sau indirect). Prin aceasta ni se arata ca omul e legat de comunitatea semenilor sai. Comunitatea adevarata presupune, deci, deodata si individul (persoana) si comunitatea; societatea este un "nous" care implica pe "eu, tu si mai multi ei". Pentru �ntrepatrunderea dintre individual si social mai pledeaza si necesitatea m�ntuirii. M�ntuirea e un act de slujire at�t a lui Dumnezeu c�t si a semenului. Deci, slujirea ne arata ca noi suntem niste existente personale nu doar pentru noi �nsine, ci si pentru ceilalti. Omul e o preexistenta, exist�nd at�t pentru sine c�t si pentru altii. Aceasta �ntrepatrundere se vede tot asa de bine si din constitutia comunitara a Bisericii; �n Biserica fiecare are rolul si slujirea sa, potrivit cu imaginea madularelor �n trup: "Caci precum trupul unul este si are madulare multe, iar toate madularele trupului, multe fiind sunt un trup, asa si Hristos" ( I Corinteni 11, 12). Concluzie Morala speciala are ca obiectiv sa �nfatiseze sistematic formele concrete pe care le iau principiile si normele morale, �n care e voia lui Dumnezeu �n viata noastra de fiecare zi. Morala speciala, astfel definita, e str�ns legata de Dogmatica, de trairea liturgica, de om si de comunitatea umana. �n centrul ei sta relatia omului cu Dumnezeu, cu Hristos, a omului ca madular al Bisericii. Morala crestina speciala nu poate fi niciodata identificata cu sociologia; ea e o disciplina normativa, arat�nd ce trebuie sa faca omul �n legatura cu Dumnezeu pentru a dob�ndi m�ntuirea. Este o Morala bisericeasca �n sensul ca exprima ceea ce crede si marturiseste Biserica �nsasi cu puterea data de M�ntuitorul la �nsasi �ntemeierea ei. Morala individuala DATORIILE FATA DE DUMNEZEU 1. Raportul dintre om si Dumnezeu Datoriile fata de Dumnezeu �si trag �ntreaga substanta, autoritate si importanta din relatia omului cu Dumnezeu. Relatia omului cu Dumnezeu este specificul Moralei crestine si prezinta o importanta centrala pentru �ntreaga vietuire, deoarece de aceasta relatie depind atitudinile morale precum si tinta spre care se �ndreapta eforturile omului pe drumul asemanarii cu Dumnezeu. Pentru om, Dumnezeu este o existenta personala presanta �n sensul ca valoarea si sensul vietii �si au temeiul si tinta �n Dumnezeu. Pentru om, Dumnezeu nu este o idee, ci existenta personala, iar relatia omului cu Dumnezeu este o relatie existentiala. S-a spus ca relatia omului cu Dumnezeu constituie mai mult religia si ca relatia cu semenii si cu sine proprie constituie morala. Relatia omului cu Dumnezeu are aceeasi importanta centrala si pentru religie, dar si pentru toate compartimentele acesteia. Religia este raportarea omului la Dumnezeu si trairea acestei raportari pe plan intern prin sentimentul dependentei fata de infinit si prin acte externe (de credinta - cunoastere), acte morale (Morala) si acte liturgice (cultul). Religia �nsumeaza �n continutul ei si doctrina si morala, dar si cultul. Este total neavenita obiectia ca numai de religie ar tine relatia omului cu Dumnezeu. �n relatie cu Dumnezeu omul se gaseste si atunci c�nd este �n relatie cu creatia, pentru ca Dumnezeu e Creatorul si Proniatorul a tot ce exista. Pentru Morala Dumnezeu nu este doar o realitate suprema pe care o contemplam, ci este Binele suprem, absolut, �nteles ca existenta personala. Numai o existenta personala atrage pe om; numai Binele suprem poate tine �ncordata foamea omului dupa absolut. Lucrurile finite sunt repede satisfacute. Numai persoana se prezinta omului ca o sursa inepuizabila de sensuri si valori spre care acesta simte atractia. Binele absolut e identificat cu Dumnezeu si el explica specificul Moralei crestine - acel "trebuie" (ce trebuie, cum trebuie, c�nd trebuie facut, spre a ne m�ntui). Acel "trebuie" e specific vietuirii crestine, fara el nu-si putea avea justificarea imperativul dec�t de la o persoana absoluta care �ntruchipeaza binele. Identificarea binelui cu Dumnezeu explica de ce �ntreaga vietuire crestina are o singura tinta: dob�ndirea unei c�t mai mari asemanari cu Dumnezeu. Dob�ndirea asemanarii cu Dumnezeu presupune at�t relatia verticala cu Dumnezeu c�t si relatia orizontala cu semenii, �ntruc�t omul nu este o existenta atotsuficienta, ci o existenta deschisa spre alte existente personale. Dar Dumnezeu, ca Binele absolut, nu numai ca porunceste si atrage, ci da acel accent de imperativ absolut �ntregii vietuiri crestine, da accent de imperativ relatiei �nsasi cu Dumnezeu, explic�nd astfel cuvintele M�ntuitorului: "Eu sunt Calea, Adevarul si Viata" (Ioan 14, 6), sau "Eu sunt vita,voi sunteti mladitele. Cel ce ram�ne �n Mine si Eu �n el, acela aduce roada multa, caci fara Mine nu puteti face nimic" (Ioan 15, 5). Cel ce ne �ntareste �n aceasta relatie cu Dumnezeu este tot Dumnezeu �nsusi, caci El, chem�ndu-ne la comuniune cu Sine, ne da si puterea de a i ne deschide Lui si de a putea pasi spre El. Sf�ntul Pavel sintetizeaza aceasta dubla chemare si putere pe care ne-o da Dumnezeu: "Toate le pot �ntru Hristos, Cel ce ma �ntareste!" (Filipeni 4, 13). Slabirea relatiei cu Dumnezeu micsoreaza fortele morale ale omului, at�t puterea de atractie, dar mai cu seama tensiunea dupa Dumnezeu. Dumnezeu, ca Binele absolut, este tinta suprema spre care trebuie sa se �ndrepte viata morala a crestinului: "Fericiti cei curati cu inima, ca aceia vor vedea pe Dumnezeu." (Matei 5, 48). Vederea lui Dumnezeu, posesiunea Binelui absolut este tinta ultima a vietuirii crestine. Acestei tinte finale omul este obligat sa subordoneze �ntreaga viata si toate preocuparile lui. Relatia cu Dumnezeu este o relatie fundamentala si de importanta centrala pentru m�ntuire si vietuirea cotidiana. Crestinul nu vrea sa se simta niciodata de unul singur, ci �n atractia tintei supreme - Dumnezeu. Tensiunea dupa tinta suprema comanda actele si atitudinile morale ale crestinului si da sens tuturor eforturilor omului. �ntr-un cuv�nt, pentru Morala crestina relatia omului cu Dumnezeu are o importanta centrala, fiind o relatie existentiala. Aceste considerente justifica de ce �ntre Morala si viata liturgica (cultul) este o foarte str�nsa legatura. Relatia cu Dumnezeu o traim �n actele cultului, dar substanta si motivatia lor vin din �nvatatura si fapta morala. 2. Cultul Cultul, �n general, si formele lui concrete sunt determinate �n buna masura si de normele si poruncile morale. Orice crestin este, �ntr-un fel, liturg, �n sensul ca este dator sa-si exprime adoratia fata de Dumnezeu �n acte c�t mai variate, precum si �n cinstirea sfintilor, ca o forma indirecta a adorarii lui Dumnezeu. Cultul apare, deci, ca o fateta a atitudinilor si faptelor morale. �n cult, omul traieste sentimentul dependentei fata de infinitul ca persoana, iar actele si faptele morale devin apoi expresii ale acestui sentiment. Dumnezeu ni Se descopera ca iubire, ca persoana, mai bine zis o Treime de Persoane absoluta. Iar iubirea divina nu ram�ne �nchisa �n cercul trinitar, ci Dumnezeu �si arata iubirea si fata de creaturi. Iubirea priveste pe om ca existenta personala, creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Omul e chemat la comuniune cu Creatorul; ram�ne ca el sa raspunda acestei chemari; omul are puterea de a raspunde la chemarea lui Dumnezeu, putere data de �nsusi Dumnezeu - grairea omeneasca, omul graieste pentru a i se raspunde, pentru a comunica direct sau indirect. Morala crestina e o Morala personalista; ea se adreseaza persoanei care se gaseste ea �nsasi �n relatie cu alta persoana si �n primul r�nd cu Dumnezeu ca existenta personala. �ntre morala si cult sunt si deosebiri nete; ca asemanare este conceperea lui Dumnezeu ca fiinta spirituala, personala absoluta si a omului ca persoana. Deosebirile constau �n aceea ca Liturgica (cultul) tine sa exprime acea dependenta a omului fata de Dumnezeu si sentimentul de filiatie pe care-l �ncearca omul �n fata lui Dumnezeu. Cultul izvoraste din sentimentul dependentei omului fata de Dumnezeu. Si fiindca omul este �n stadiul vietii pam�ntesti o existenta psiho-fizica, cultul trebuie sa urmareasca cele doua componente esentiale ale notiunii de om: sufletul su trupul (omul - fiinta spirituala �n trup). �n acest caz distingem un cult intern si un cult extern; cultul intern �nseamna daruirea sufletului, a inimii lui Dumnezeu; sufletul omului - cu cele trei puteri ale sale - se daruieste si se uneste cu Dumnezeu; cultul extern este manifestarea cultului intern prin cuvinte, gesturi, actiuni; el devine expresia vizibila a cultului intern. Sufletul omului se revarsa �n afara. Omul �ntelege sa faca cu trupul sau si o jertfa vie si placuta lui Dumnezeu. �ntr-un fel si Morala cuprinde fapta omului plec�nd din radacina ei care e interna si urmarind-o �n manifestarea ei care e externa. Ceea ce deosebeste esential atitudinea si fapta morala fata de formele cultului este faptul ca �n atitudinea si fapta morala avem concretizata ideea de bine sau rau. Formele cultului nu fac altceva dec�t sa exteriorizeze adoratia cu care suntem datori lui Dumnezeu. Cultul intern se concretizeaza si se sintetizeaza �n cele trei virtuti teologice: credinta, nadejdea si dragostea. Ele se numesc teologice fiindca au drept obiect pe Dumnezeu, putere, sursa de putere, autoritate, tinta si motiv pe �nsusi Dumnezeu. Este firesc ca la loc de cinste sa stea cele trei virtuti teologice (�n care se exprima cultul intern) �ntre datoriile fata de Dumnezeu. �n cele trei virtuti teologice se exprima ca �ntr-o sinteza fericita �nsa si relatia omului cu Dumnezeu, din care trebuie sa rasara toate faptele si atitudinile morale ale credinciosului. Din ele trebuie sa rasara �ntreaga serie nesf�rsita a virtutilor morale, precum si a virtutilor moral-sociale. CULTUL INTERN VIRTUTILE TEOLOGICE Cele trei virtuti teologice - credinta, nadejdea si dragostea - constituie de fapt latura interna a adeziunii omului la Dumnezeu si cultul intern propriu-zis al religiei crestine. Ele sunt, pe de alta parte, radacina �ntregii vieti morale daca avem �n vedere ca ele realizeaza pe verticala relatia omului cu Dumnezeu, iar pe orizontala relatia omului cu lumea, cu semenii si cu �ntreaga creatie. Fiecare virtute teologica �si are specificul si contributia ei �n realizarea comuniunii omului cu Dumnezeu. Urcusul spre Dumnezeu si deci �nceputul relatiei omului cu Dumnezeu, �l constituie credinta. VIRTUTEA CREDINTEI 1. Preliminarii Religia este comuniunea omului cu Dumnezeu, iar actul religios, ca traire personala si individuala a acestei comuniuni, este raportarea constienta si libera (precum si cu toata fiinta), a credinciosului la Dumnezeu si la adevarul Sau, raportare exprimata prin acte de credinta (doctrina), acte, fapte, virtuti si atitudini morale (morala) si prin acte de cult (cultul). Dumnezeu si omul sunt priviti de �nvatatura crestina ca persoane: Dumnezeu - ca fiinta spirituala personala absoluta, transcendenta lumii dar care cheama la comuniune pe om si omul - ca fiinta personala relativa si limitata cu capacitatea de a raspunde chemarii lui Dumnezeu la comuniune cu Sine. Virtutile teologice - credinta, nadejdea si dragostea - (I Corinteni 13,1 s.u.), "...lucrul credintei voastre si de osteneala iubirii si de staruinta nadejdii voastre..." (I Tesaloniceni 1, 3), (Romani 5, 1-5, Galateni 5, 6) : "Caci �n Hristos Iisus, nici taierea �mprejur nu poate ceva, nici netaierea �mprejur, ci credinta care este lucratoare prin iubire" (Coloseni 1, 4), au �n vedere tocmai relatia omului cu Dumnezeu si realizeaza �nsasi viata. Referindu-se direct la Dumnezeu si av�nd pe Dumnezeu ca obiect, autoritate si motivatie au fost numite virtuti teologice, adica virtuti care vorbesc despre Dumnezeu si fac prezent pe Dumnezeu �n viata omului. Noi credem, nadajduim �n Dumnezeu si �l iubim pentru ca Dumnezeu este adevarul �nsusi, credincios totodata fagaduintei facute si desav�rsit �n aratarea dragostei Lui pentru om. Virtutile teologice exprima si o relatie cu Dumnezeu tocmai datorita faptului ca Cel care le aprinde �n noi si le da puterea este Dumnezeu �nsusi. Ele exprima si sentimentul de dependenta a omului fata de Dumnezeu; fiecare �nsa exprima acest sentiment de dependenta �ntr-un mod diferit, specific. Credinta este prima virtute teologica care �nseamna relatie personala, cunoasterea lui Dumnezeu, atitudine, sens si semnificatie, precum si �ntrebare dupa Dumnezeu, interpelare a omului de catre Dumnezeu, marturisire si marturie a omului despre Dumnezeu, despre Hristos �n Duhul Lui si despre Biserica Sa. Ea mai �nseamna si decizie personala, constienta si libera despre Hristos, traita personal �n comuniunea soborniceasca a Bisericii. 2. Sensurile cuv�ntului "credinta" Cuv�ntul "credinta" are o gama foarte larga de sensuri si anume: a) credinta - sinonima cu "parerea" �n expresii ca: "eu cred ca asa este" sau "mi se pare ca este asa" etc. �n aceste expresii credinta este sinonima cu "mi se pare". Credinta ca parere indica o cunoastere nedeplina si nesigura a unui fapt. Fata de realitate se exprima o oarecare rezerva; afirmarea se face cu toata rezerva, ca o presupunere care poate fi justa, dar poate sa nu corespunda adevarului; ea urmeaza sa fie confirmata sau dezmintita de o cunoastere sigura. Acest sens este �nt�lnit �n expresii ca: "nu stiu care e adevarul cu privire la aceasta, dar cred ca asa stau lucrurile". b) credinta - sinonima cu "certitudinea" - o certitudine identificata cu �ntreaga fiinta a celui ce o are si o marturiseste. M�ntuitorul face apel adeseori la credinta ca certitudine a celor ce alergau la El spre a fi vindecati. Tatal copilului lunatic este �ntrebat de M�ntuitorul: "De poti crede, toate sunt cu putinta celui ce crede", la care tatal copilului raspunde: "Cred, Doamne! Ajuta necredintei mele." (Marcu 9, 23-24). Credinta acestui tata este o credinta ca certitudine. Tot astfel este si credinta sutasului care cere M�ntuitorului sa-i vindece sluga, spun�nd numai cu cuv�ntul. Credinta ca certitudine �nseamna o angajare a omului credincios cu toata fiinta sa si �n relatie cu Dumnezeu. c) credinta - ca "�ncredere" - a crede �nseamna a avea o �ncredere. A-ti pune nadejdea �n cineva. Credinta ca �ncredere constituie de fapt baza tuturor relatiilor interpersonale: copiii au �ncredere �n parintii lor, elevii �n profesori, cetatenii �n conducatori, prietenul �n prieten, sotia �n sot etc. Nestiutorul are �ncredere �n cel ce �l �nvata. Foarte multe din cunostintele si afirmatiile noastre se bazeaza pe �ncrederea �n cel ce ni le-a comunicat. Aceasta �nseamna ca acordam un credit moral respectivei persoane socotind ca ea cunoaste bine adevarul si ca n-are intentia sa ne �nsele, ci vrea sa ne spuna adevarul. Orice act de comunicare �ntre oameni trebuie sa aiba la baza �ncrederea, adica credinta. Prin aceasta se arata ca cel care face comunicarea e un subiect care are spirit ca si celalalt, are valoare morala, sinceritate si spune adevarul. Deci putem avea toata certitudinea �n cel spuse de el. Credinta ca "�ncredere" �nseamna o credinta sincera. Desigur, av�nd �ncredere �n cineva �nseamna ca acordam aceluia o anumita valoare, o anumita putere de a discerne lucrurile si de a le afirma apoi �n propozitii sigure, demne de luat �n seama. Credinta ca �ncredere este o credinta de comunicare �ntre oameni. Unul comunica si celalalt primeste si confirma �ncrederea acordata prin intonatia din raspunsul dat. d) credinta - ca "statornicie" - a fi credincios cuiva �nseamna a ram�ne statornic �n �ncrederea sau credinta �n celalalt. �n acest caz, credinta apare ca o �ncredere statornica si permanenta a omului �n Dumnezeu. A crede cu statornicie �nseamna a crede �n tot timpul si locul. Credinta �n Dumnezeu �nseamna o statornicie permanenta �n ceea ce comunici si ceea ce primesti de la Dumnezeu. Statornicia este o nota a credintei avansate, a credintei fara rezerva. e) Termenul de credinta indica si un continut doctrinar-religios; �nvatatura crestina mai este numita si credinta crestina. Dar c�nd vorbim de credinta crestina nu trebuie sa �ntelegem numai doctrina si marturia acestei cunoasteri a �nvataturii crestine. Prin expresia "credinta crestina" �ntelegem nu numai credinta ca virtute, ci credinta ca un �ntreg �n care e cuprinsa si doctrina, dar si manifestarea ei �n fapte si atitudini. Toate cele cinci semnificatii ale cuv�ntului "credinta" sunt cuprinse �n notiunea de credinta ca virtute teologica; sau credinta ca virtute teologica este mai mult dec�t toate acestea la un loc, cuprinz�ndu-le si depasindu-le. Credinta ca virtute teologica este un act existential de care tine relatia omului cu Dumnezeu, cu Biserica, cu Hristos si cu tot ceea ce tine de Hristos. 3. Credinta ca virtute teologica �n conceptul celor trei virtuti teologice, credinta este primul pas al omului catre Dumnezeu si primul pas �n viata duhovniceasca. Desigur, credinta ca o capacitate receptiva pentru divin sau ca o adeziune la Dumnezeu - ca fiinta spirituala transcendenta lumii - este comuna tuturor religiilor. Nota distinctiva a conceptului crestin de credinta este aceea ca ea indica o relatie dialogica a omului cu Dumnezeu. Cei doi termeni ai dialogului sunt persoane, subiecte de relatie si comuniune: Dumnezeu - fiinta spirituala, personala, absoluta, transcendenta lumii, dar prezenta �n viata omului prin energiile divine necreate, si omul - fiinta spirituala, rationala si libera, deschisa dialogului si capabila de dialog. Credinta - ca posibilitate de dialog - �nseamna deschidere activa dar si cautare febrila a lui Dumnezeu de catre om. Receptivitatea aceasta dinamica pentru adevarul divin �si are explicatia sa �n primul r�nd �n valoarea morala absoluta a Celui ce ni-l descopera pentru m�ntuirea noastra. Credinta este o relatie si o comuniune personala a omului cu Hristos �n Duhul Sf�nt. Cel ce deschide aceasta relatie si avanseaza dialogul este Dumnezeu �nsusi, Care aprinde �n noi dorul dupa El prin Duhul Sf�nt si Care ne da si puterea de a raspunde Lui. "Prin urmare, credinta este din auzire, iar auzirea prin cuv�ntul lui Hristos"(Romani X, 17). Se stie ca cuv�ntul nu transmite de la subiect la subiect numai �ntelesuri, ci si o putere, �n acelasi timp. Orice cuv�nt transmite un mesaj, dar si o putere, o obligatie de a raspunde la mesaj. Omul vorbeste pentru a fi ascultat, pentru ca are ceva de comunicat. Cel care asculta primeste si el o obligatie, o putere de a raspunde la mesaj. Cu at�t mai mult cuv�ntul lui Dumnezeu exprima un continut, un sens, o valoare, dar si o putere catre om de a raspunde acestei valori. De aici, rezulta �nsemnatatea deosebita a predicii cuv�ntului lui Dumnezeu prin gura preotului. Orice cuv�nt exprima o notiune sau un sens dar si o chemare, o porunca si provoaca obligatia din partea celui ce asculta la raspuns. �n cuv�ntul primului vorbitor este data nu numai intentia, continutul unei comunicari, ci si puterea, obligatia pentru cel ce asculta de a raspunde. Deci, primul cuv�nt, ca chemare, implica pe al doilea ca raspuns; unul fara celalalt nu exista. Cuv�ntul realizeaza si exprima o relatie personala, o legatura dinamica �ntre vorbitor si ascultator. �n hotar�rea de a vorbi, vorbitorul descopera un sens, un continut care lovesc pe ascultator. Fie ca cheama, fie ca raspunde, cuv�ntul unuia cheama cuv�ntul celuilalt. Aceasta putere de chemare sau de raspuns la chemare �l surprinde �n gradul cel mai �nalt posibil cuv�ntul lui Dumnezeu adresat noua prin revelatie (prin predici, prin Iisus Hristos). Cuv�ntul spus dob�ndeste o mare forta de patrundere �n sufletul celui ce asculta si �l obliga la raspuns. Iar raspunsul �mbraca diferite forme. Acelasi lucru s-a �nt�mplat si cu Luca si Cleopa pe drumul spre Emaus (Luca 24, 30-32). Iata, dar, ca virtutea credintei �nseamna raspuns, un raspuns al omului la chemarea lui Dumnezeu. Credinta este raspunsul omului la cuv�ntul lui Dumnezeu, cuprins �n Revelatia Lui. Revelatia divina descopera voia lui Dumnezeu privind spre om si m�ntuirea lui, manifest�nd �n acest timp si o putere spre om. Asa se explica de ce, cei care nu facusera cunostinta cu crestinismul, auzind de Evanghelie, s-au convertit. Credinta este implicata �n cuv�ntul lui Dumnezeu at�t �n ceea ce priveste continutul dar si ca putere; si aceasta este lucrarea lui Hristos prin Duhul Sf�nt. Numai Duhul Sf�nt este acela care deschide inimile noastre si le ridica spre Dumnezeu: "Pentru ca n-ati primit iarasi duh al robiei, spre temere ci ati primit Duhul �nfierii, prin care strigam Avva! Parinte!" (Romani 8, 15, 26; I Corinteni 12, 3). Pacatul a slabit mult capacitatea receptiva a omului fata de cuv�ntul lui Dumnezeu scot�nd pe om din comuniunea cu Dumnezeu. Harul botezului trezeste, �nnoieste si �ntareste capacitatea omului de comuniune cu Dumnezeu. Harul face �nceputul credintei noastre: "Nimeni nu poate sa vina la Mine, daca nu-l va trage Tatal Care M-a trimis, si Eu �l voi �nvia �n ziua cea de apoi" (Ioan 6, 44; Apocalipsa 3, 20). Raspunsul la aceasta chemare a lui Dumnezeu este al omului, dar tot cu puterea lui Dumnezeu. Dumnezeu este Cel ce aprinde �n noi credinta si ne da puterea de a crede si ram�ne �n comuniune cu El. Raspunderea si cresterea �n credinta se bazeaza tot pe energiile harului dumnezeiesc �mpartasite noua prin Tainele Bisericii; omului i se lumineaza mintea (ratiunea), i se �ntareste vointa si i se purifica sentimentele. De aceea, credinta este socotita ca dar al lui Dumnezeu (Efeseni 2, 8; Filipeni 1, 29; Romani 13, 3) si ca roada a Duhului Sf�nt (Galateni 5, 25). Dar lucrarea harului dumnezeiesc �n nasterea, cresterea, pastrarea si �naintarea �n credinta, nu exclude conlucrarea omului, ci o implica cu necesitate, cum am vazut din toate cazurile de tamaduire. Harul nu constr�nge; credinta ram�ne o decizie libera a omului ca raspuns la chemarea lui Dumnezeu. Credinta are �n ea puterea lui Dumnezeu care cheama la conlucrarea cu ea pe om. Credinta, deci, e un fenomen teandric, un act �n care elementul divin se �mpleteste cu cel uman. �n credinta �nt�lnim capacitatea receptiva a spiritului uman fata de harul dumnezeiesc. �n actul credintei sunt implicati deopotriva Dumnezeu si omul. Omul este liber sa actualizeze si sa concretizeze mesajul �ntr-un raspuns si �ntr-o marturie concreta. Omul este liber sa actualizeze credinta baptismala si sa o dezvolte la v�rsta �ntelegerii, prin decizie libera sa o accepte sau nu. De asemenea, omul poate sa refuze chemarea spre comuniune pe care o implica credinta. Credinta este �n toate cazurile un act sinergetic - de �mpreuna lucrare a lui Dumnezeu cu omul si invers. Credinta are si o implicatie si o dimensiune ecleziala caci obiectul, puterea si temeiul ei este Hristos, capul Bisericii. Pe Hristos nu-L avem dec�t �n Biserica si �n calitate de cap al Bisericii, prin care Duhul Sf�nt recreeaza harul lui Dumnezeu. �n �mpreuna-zidirea cu Hristos ca faptura noua �n apele botezului este implicata si relatia cu Biserica, caci cel nou botezat devine madular al trupului eclezial. Dar dimensiunea ecleziala a credintei se mai arata si �n faptul ca virtutea credintei la credinciosul crestin trebuie sa fie identica cu credinta Bisericii; credinta lui trebuie sa coincida cu ceea ce crede, pastreaza si marturiseste Biserica. Deci, nu orice credinta m�ntuieste, ci doar cea care este credinta Bisericii; numai aceasta credinta �l �ncopciaza pe om �n Hristos. Privita ca implicatie a Bisericii, credinta este o adeziune la Hristos si la Biserica Sa. Si fiindca aceasta implica libertatea de decizie si activitate, credinta este un act personal, dar, �n acelasi timp, eclezial, �n sensul ca prin credinta fiecare se �nradacineaza si creste �n trupul Bisericii. Caracterul personal, individual al credintei, se �mpleteste, �n mod armonios cu cel comunitar - sobornicesc. Credinta crestina ca virtute teologica personala, se �mpl�nta ad�nc �n credinta soborniceasca. Deci, vorbind despre credinta ca virtute teologica, vorbim despre Hristos, prin care noi avem acces la Tatal si la viata dumnezeiasca pe care Duhul Sf�nt ne-o �mpartaseste �n Tainele Bisericii. Implicatiile ecleziale ale credintei sunt aratate de Sf�ntul Apostol Pavel (I Timotei 3, 15-16). Credinta, ca virtute teologica, este o realitate teandrica, ecleziala foarte complexa, cuprinz�nd �ntr-un tot armonic chemarea lui Dumnezeu catre om, revelatia Lui, darul lui Dumnezeu, adeziunea libera la El, harul Duhului Sf�nt, caracterul comunitar eclezial, motivatia divina ecleziala a credintei crestine. Tin�nd seama de toate aceste elemente, definitia credintei ca virtute teologica ar fi �ntr-o exprimare mai larga: Credinta este adeziunea totala, libera si constienta a crestinului (a spiritului omenesc) la revelatia divina pastrata �n Biserica, adeziune izvor�ta din har si pe temeiul autoritatii lui Dumnezeu si a Bisericii Sale. O definitie mai concisa ar fi: Credinta este adeziunea libera si integrala a crestinului la Dumnezeu Cel �n Treime �nchinat si la adevarul Sau pastrat si propovaduit de Biserica. Cea mai scurta definitie a credintei: Credinta este raspunsul omului la comuniunea ecleziala cu Dumnezeu prin Hristos �n Duhul Sf�nt. Astfel �nteleasa, credinta este o receptivitate pentru Dumnezeu si adevarul Sau si cunoasterea lui Dumnezeu pe cale revelationala supranaturala. Ea este si virtute, nu numai organ de receptare a mesajului divin. Credinta este virtute teologica pentru ca obiectul ei este Dumnezeu si adevarurile revelate de El, puterea ei este harul dumnezeiesc �mpartasit de Hristos prin Duhul Sf�nt, iar motivul sau temeiul ei este autoritatea lui Dumnezeu. Ca virtute teologica, credinta este revelatie personala cu Dumnezeu, �nceput al cunoasterii lui Dumnezeu si progres �n cunoasterea lui Dumnezeu. Credinta este binele concentrat, iar prin bine �ntelegem o credinta actualizata. Cine accepta sa creada, vrea sa creada si sa cunoasca si mai mul, dar aceasta crestere este prin si cu ajutorul Duhului Sf�nt, nu numai cu ratiunea, caci mintea nu se poate apropia de Dumnezeu dec�t pe aripile credintei. Plusul �n credinte este si plusul �n cunoasterea lui Dumnezeu si �n comuniunea cu Dumnezeu. Credinta �nainteaza spre o evidenta tot mai luminoasa a obiectului ei; pe celalalt tar�m al existentei dreptii vor vedea pe Dumnezeu fata catre fata; credinta va face loc contemplarii directe a lui Dumnezeu. Credinta este o conditie a vietuirii omului pe pam�nt, arat�nd distanta dintre om si Dumnezeu, dar si posibilitatea omului, prin harul divin, de a transcende realitatea cotidiana. Din acest motiv crestinul trebuie sa creada mereu si �n caz de ispita, el trebuie sa se purifice de patimi ca sa creada mai mult si mai plenar. Tot timpul, pacatul si ispita s-au dovedit dusmanii urcusului duhovnicesc al omului. De aici necesitatea pocaintei ca virtute si a Spovedaniei ca leac haric de vindecare de pacat. 4. Credinta implica o raportare integrala a crestinului la Dumnezeu Desigur, credinta �nainteaza de la simpla adeziune la o cunoastere tot mai mare a lui Dumnezeu. �n actul credintei este prezenta mintea omului care, luminata de har, nazuieste spre cele dumnezeiesti si prinde din cele dumnezeiesti. �n actul credintei este prezenta �ntreaga simtire a omului, fiindca numai cu iubirea omul poate sa �mbratiseze obiectul cunoscut care este o persoana. Credinta implica din partea omului o decizie libera a vointei. Deci, credinta este si un act volitional. �n structura credintei ca virtute teologica se �mpleteste elementul divin cu cel uman, iar credinta are ca premisa adevarul ca Dumnezeu este fiinta personala absoluta, capabila sa descopere si omul ca fiinta personala relativa, capabila sa recepteze voia lui Dumnezeu, datorita harului dumnezeiesc ce se �mpartaseste omului la botez. Credinta este un act complex si exprima deci o atitudine plenara a omului �n fata lui Dumnezeu, de vietuire cu Hristos si �n Hristos. 5. �ncercari, ispite si stagnari pe drumul credintei crestine Contrar credintei este faptul de a nu acorda �ncredere lui Dumnezeu si respingerea de catre om a chemarii lui Dumnezeu pentru comuniune cu Sine. Aceasta e cu at�t mai grav cu c�t omul, prin firea lui, are ca un dat ontologic, capacitatea de relatie personala cu Dumnezeu. Creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu, omul este persoana subiect de relatie si subiect al faptelor sale. Prin aceasta el este si responsabil de faptele sale, de necredinta sa. El este interpelat de Dumnezeu �nsusi (ca de exemplu, poporul evreu �n istorie, mai ales �n cazuri de ratacire). Credinta este pusa la �ncercare si amenintata de �ndoiala. Desigur, exista o �ndoiala intelectuala ca ezitare �n fata lui Dumnezeu. Cei doisprezece Apostoli au mers dupa Hristos si au crezut �n El (Ioan 1, 41), dar ei au dovedit uneori si �ndoiala sau lipsa de credinta, pe care Hristos le-a reprosat-o si, mai ales, �n timpul patimilor. Petru si Ioan alearga la morm�nt pentru a se convinge de �nviere. Totusi, M�ntuitorul, c�nd li s-a aratat, "i-a mustrat pentru necredinta si �mpietrirea inimii lor, caci n-au crezut pe cei ce-L vazusera �nviat" (Marcu 16, 14; Luca 24, 11, 41; Matei 28,17). Staruinta �n �ndoiala a lui Toma este celebra (Ioan 20,25). Mai exista apoi si o �ndoiala personala (avem multe exemple �n Evanghelie). �ndoiala reala se explica aici printr-o lipsa de credinta si de nadejde; iar insuficienta de credinta si de nadejde se explica printr-o iubire slaba. Daca �ndoiala personala nu este dec�t aparenta, atunci temperamentul si teama pot fi cauzele acesteia. �n cazul unei �ndoieli reale cauzele sunt multiple: a) - de ordin sociologic (mediu corupt, societate rau �ntocmita); b) - de ordin intelectual (o ideologie care profeseaza agresiv ateismul); c) - de ordin moral (pacatele si placerile de tot felul care slabesc credinta si trezesc multa �ndoiala). O cauza serioasa a diminuarii credintei si chiar a disparitiei ei partiale o constituie viata morala dezordonata a insului. De aici si imperativul purificarii continui de patimi. 6. Necesitatea credintei si �nsusirile ei Credinta este necesara pentru m�ntuire fiindca fara ea nu-i cu putinta comuniunea omului cu Dumnezeu, de �ndata ce ea deschide dialogul cu Dumnezeu. #Fara credinta, dar, nu este cu putinta sa fim placuti lui Dumnezeu" (Evrei 11, 6). "Cel ce crede �n El nu se judeca, iar cel ce nu crede, iata, este judecat"; "cel ce crede �n El nu piere, ci are viata vesnica" (Ioan 3, 16-18; 7, 5; 8, 24; 14, 1). Credinta este necesara pentru m�ntuire fiindca ea este organul de primire si de cunoastere a adevarului dumnezeiesc, este �nceputul si sustinatoare a dialogului omului cu Dumnezeu. Dar nu orice credinta poate fi socotita necesara pentru m�ntuire. Credinta cea adevarata este aceea care se acopera, se suprapune cu credinta Bisericii. Nu credinta fara marturia ei este m�ntuitoare, nici credinta fara fapte, ci credinta care rodeste �n fapte, ad�ncind comuniunea cu Dumnezeu si afirm�nd relatia credinciosului cu semenii. Adevarata credinta trebuie sa �ndeplineasca anumite �nsusiri: 1- Din punct de vedere al continutului sa fie universala, adica sa cuprinda toate adevarurile revelate de Dumnezeu si marturisite de Biserica; 2 - Din punct de vedere al certitudinii sa devina o certitudine, fiind deci pentru subiectul ei o convingere absoluta, statornica si marturisitoare. 3 - Din punct de vedere al actiunii sa fie vie si lucratoare. Tin�nd seama de toate acestea si av�nd �n vedere ca �n credinta este angajat omul cu toata fiinta sa, toate �nsusirile credintei sunt sintetizate �n credinta ca decizie existentiala a omului pentru Dumnezeu si pentru semeni. Ca atitudine existentiala credinta implica din partea subiectului ei o continua purificare de patimi si o crestere �n virtuti. "Credinta este un bun concentrat - spune Sf�ntul Maxim Marturisitorul - dar acest bun trebuie realizat". 7. Mijloace pentru cultivarea credintei 1 - Rugaciunea - convorbirea omului cu Dumnezeu, rugaciunea statornica si zilnica, participarea la slujbe si mai cu seama la Sf�nta Liturghie; 2 - Participarea la tot ceea ce se sav�rseste �n Biserica (slujba Bisericii, la Sf. Liturghie etc.); 3 - Viata virtuoasa - �ntretine credinta; 4 - Meditatia, reflectia asupra adevarurilor dumnezeiesti, �nsotita de o lectura buna, ziditoare de suflet, constituie un mijloc eficace pentru cultivarea credintei si pastrarea ei �n toata ascutimea. 8. Patologia credintei Deoarece credinta implica o participare a omului cu toata fiinta sa si �ndeosebi o participare a mintii, simtirii si vointei, �nseamna ca diminuarea uneia din aceste puteri sufletesti nu ram�ne fara efecte asupra sanatatii credintei. Exista factori externi, sociologici, teologici, care �ntretin credinta sau o diminueaza. Factorii interni, dusmani ai credintei sunt: m�ndria ratiunii, ignoranta, scepticismul, sentimentalismul, credulitatea, pervertirea vointei, patimile de tot felul si pacatul. Un om care traieste �n albia placerilor e greu sa se roage si sa creada. Placerile sunt dusmanul de moarte al credintei Exisa pacate �mpotriva credintei (mari si foarte mari, altele mai mici): 1 - Scepticismul - este �ndoiala de adevarurile dumnezeiesti relevate (de anumite adevaruri sau de toate). Ca sa fie pacat �ndoiala trebuie sa fie voita (ateismul - cea mai mare crima a umanitatii, crima �mpotriva omului care are din fiinta sa o tensiune dupa Dumnezeu). �ndoiala duce la crize �n credinta, daca sunt scurte sunt mai putin vinovate; cele lungi duc la pacate grele - indiferentismul - �n materie de credinta - pacat greu (foarte grav), �ntruc�t slabeste puterile de exceptie ale omului �n fata divinului; 2 - Erezia - nu poate fi socotita necredinta, ci o credinta falsa, gresita. Totusi, ereticii au fost excomunicati de Biserica, dar au fost primiti dupa revenire si lepadarea de erezie. 3 - Schisma - ruperea de disciplina si ordinea Bisericii; iesirea �n afara Bisericii. Nici schisma si nici erezia nu pot fi socotite necredinta, ci o credinta eronata. Erezia e mult mai grava dec�t schisma, dar ea nu ram�ne la un singur ins, ci se extinde, contur�ndu-se �n schisma; schisma este de fapt erezia organizata sectar. 4 - Superstitia - este credinta desarta care se �ndreapta spre lucruri si presupune puteri contrare adevarului de credinta. Este vorba de �nsufletirea sau atribuirea unor puteri miraculoase anumitor lucruri sau fiinte. 5 - Bigotismul - reducere a credintei la forme, acte de cult simple, preocuparea pentru actele externe (exclusiv). Cele mai grele pacate �mpotriva credintei sunt asa-zisele pacate �mpotriva Duhului Sf�nt: a. - apostazia - lepadarea de credinta cu sau fara admiterea unei alte credinte; b. - necredinta - lipsa totala a credintei (crestine sau a oricarei alte credinte). Asimilate acestor doua pacate grele este fanatismul religios - credinta violenta, lipsita de iubire, patimasa, oarba (islamismul). Cele doua pacate grele amintite mai sus nu se iarta nici �n veacul acesta, nici �n cel viitor, dar nu din cauza lui Dumnezeu, ci din cauza omului. Cei ce ram�n prin viata lor �n afara lui Dumnezeu, nu pot fi m�ntuiti (pentru ca nu vor). Apostazia si necredinta sunt pacate �mpotriva Duhului Sf�nt, pentru ca toate virtutile teologice sunt insuflate de Duhul Sf�nt la botez. Ele nu se iarta pentru ca situeaza pe credincios �n afara relatiei cu Dumnezeu, iar Dumnezeu respecta libertatea omului. M�ntuirea si credinta sunt acte total libere; libertatea totala a omului este respectata. Apostatul si necredinciosul de situeaza singuri �n afara relatiei cu Dumnezeu si cu Biserica; de aceea. Aceste pacate nu se iarta. Concluzie Credinta, ca prima virtute teologica, implica doua dimensiuni: a. - una verticala - care consta �n realizarea comuniunii omului cu Dumnezeu prin Hristos �n lucrarea Duhului Sf�nt. Este propriu credintei de a deschide dialogul omului cu Dumnezeu. Dar credinta nu este un act pur omenesc, ci un act teandric: deschiderea spre Dumnezeu si raspunsul dat lui Dumnezeu la chemarea Sa de catre om; b. - alta orizontala - prin ea se realizeaza comuniunea credinciosului cu cei ce se �mpartasesc din aceeasi credinta; credinciosii se simt solidari �n apararea dreptei credinte. Credinta nu mai ram�ne un bun personal, ci un bun comunitar. Implicatiile credintei a. - Implicatia ecleziala - adevarata credinta este aceea care corespunde �nvataturii c si �n care se marturiseste �nvatatura �n afara relatiei cu Dumnezeu; b. - Implicatia comunitar-soborniceasca - �n comuniunea credintei, omul nu e niciodata singur, ci �mpreuna cu cei ce �mpartasesc adevarata credinta. Credinta este un fenomen si o putere teandrica ce implica �mpletirea elementului divin cu cel uman. Fiind o putere teandrica, credinta se transforma �ntr-un act existential pentru credinciosul ce o �mpartaseste. Credinta ca atitudine existentiala coloreaza si substantializeaza conceptia despre lume si viata a credinciosului, care nu poate fi dec�t o conceptie teista care pune la baza existentei pe Dumnezeu ca sursa si putere de existenta. Astfel �nteleasa, credinta �si are valoarea ei dinamica pentru cel ce o �mpartaseste. Credinta nu este ceva teoretic si nu e doar o simpla cunoastere sau o convingere interna, ci cauta sa se concretizeze �n exprimari concrete: fapte ale credintei. Numai �nteleasa ca fiind �nsotita de fapte, credinta este absolut necesara pentru m�ntuire. NADEJDEA A doua virtute teologica, str�ns legata de credinta si hranita cu iubire este virtutea nadejdii. Omul nu traieste numai �n trecut (prin amintire) sau �n prezent, ci si �n viitor, �n sensul ca spre viitor �si proiecteaza aspiratiile sale. Orientarea spre viitor este inerenta firii umane; numai omul anticipeaza viitorul. Nu e om care sa nu-si proiecteze �n viitor realizarile sale si sa nu se g�ndeasca la viitor. Trebuie sa distingem �nsa �ntre nadejde ca virtute teologica sau orientarea inerenta si sigura a vietii omului catre viitor si simplele visuri sau iluzii. Pentru multi, proiectarea anumitor actiuni catre viitor poate fi numai de domeniul imaginatiei gratuite. Pentru crestin viitorul tine de fiinta sa; omul este o fiinta marginita,dar el traieste spre fericire sau os�nda vesnica. Nadejdea e cu totul altceva dec�t simpla imaginatie. Ea implica o orientare sigura spre ceva care trebuie dob�ndit; este anticiparea unui viitor bun, av�nd ca temei al acestei anticipari si asteptari fidelitatea celui ce poate sa ne dea acest bun viitor sperat de noi. Posibilitatea dob�ndirii anumitor bunuri transforma si structureaza fiinta noastra. Nadejdea devine o forta care mobilizeaza �ntreaga fiinta pentru dob�ndirea bunului fagaduit de cineva. Trebuie distins, �nsa, �ntre nadejdea crestina si simpla nazuinta dupa ceva. �n primul caz e vorba de un bun viitor - m�ntuirea. Nazuinta spre acel bun nu este gratuita (poate fi si nu fi), ci e o nazuinta care da sens vietii crestinului. Obiectul nadejdii crestine nu poate fi un bun temporal, pieritor, ci un bun de care at�rna existenta si m�ntuirea noastra. Noi speram sa dob�ndim pe Dumnezeu �nsusi. Trebuie totodata disociat �ntre simpla nazuinta dupa ceva �n viitor si aspiratia pentru un bun de care depinde �nsasi m�ntuirea noastra. Obiectul nadejdii crestine este Dumnezeu �nsusi, pe Care vrem sa-L dob�ndim ca pe un bun al nostru. 1. Nadejdea ca virtute teologica Temeiul nadejdii este �nsasi iubirea lui Dumnezeu si fagaduinta Lui facuta omului pentru m�ntuire. Din iubire, Dumnezeu a trimis pe Fiul Sau �n lume pentru m�ntuirea noastra. �n nadejde noi tindem sa dob�ndim m�ntuirea. Temeiul nadejdii nu poate fi altul dec�t �nsasi iubirea lui Dumnezeu pentru m�ntuirea omului si faptul ca Dumnezeu este totdeauna credincios fagaduintei facute. Primilor oameni Dumnezeu le-a promis un M�ntuitor pe care L-a si dat la "plinirea vremii". Obiectul nadejdii nu poate fi altul dec�t Dumnezeu. �n nadejde - ca virtute teologica - intra o serie de elemente ca: nazuinta (tensiunea) dupa Dumnezeu, spre posesiunea bunului suprem (m�ntuirea) si harul divin din partea lui Dumnezeu. Nadejdea este o virtute insuflata de Dumnezeu omului �n apele botezului (ca si credinta); este o virtute harica; obiectivul prim e Dumnezeu; obiectivul secundar - toate mijloacele necesare asigurate de Dumnezeu omului, ca acesta sa dob�ndeasca m�ntuirea. Cel ce nadajduieste �n Dumnezeu are �ncredere ca Dumnezeu �i va da m�ntuirea, dar are si �ncredere ca El �i va asigura mijloacele si conditiile pentru dob�ndirea acesteia. Nadejdea priveste viata omului �n timp, dar orientata spre viitor. Obiectivul secundar al nadejdii �l formeaza cele necesare vietuirii omului �n timp. Nadejdea este o virtute foarte dinamica �n viata omului. Dinamismul acesteia este imprimat de �nsasi tensiunea omului dupa absolut, dupa posesiunea bunului vesnic. Definitie: Nadejdea este virtutea teologica prin care, pe baza fagaduintei lui Dumnezeu, avem �ncredere ca vom ajunge la fericirea vesnica si ca �n viata de aici nu vom fi lipsiti de cele necesare atingerii acestei tinte. Nadejdea, ca virtute teologica, este o nazuinta plina de �ncredere spre posesiunea bunului vesnic. Suportul acestei tensiuni (care e sufletul nadejdii), �l constituie iubirea lui Dumnezeu fata de om si fagaduinta Lui facuta acestuia. Av�nd �n vedere toate acestea, nadejdea este - cum spune Sf�ntul Apostol Pavel - "ancora a sufletului sigura si tare, care intra �n cele dinauntru ale catapetesmei, unde a intrat si �naintemergator pentru noi Iisus" (Evrei 6, 19-20). Fata de credinta, nadejdea este o credinta orientata spre viitor si o anticipare a gustarii depline a vietii vesnice. C�t priveste fiinta ei ca virtute teologica, exista anumite nuante interconfesionale. De pilda, protestantii unesc nadejdea si credinta, ajung�nd sa vorbeasca despre o siguranta a m�ntuirii, las�ndu-i lui Dumnezeu totul, adica sa faca totul pentru om de �ndata ce a fagaduit omului m�ntuirea. �n morala catolica nadejdea este legata de tensiune, dar �n acelasi timp si de cunoastere. �n morala catolica avem mai mult o definire rationala a nadejdii, put�ndu-se exprima astfel: "de �ndata ce Dumnezeu este credincios cuv�ntului dat, El nu poate sa lase pe om �n afara m�ntuirii". �n realitate, nadejdea implica si credinta si iubirea, dar si angajarea omului cu toate puterile lui sufletesti. �n nadejde avem prezente si mintea si simtirea, dat si vointa; elementul dominant (av�nd �n vedere caracterul ei dinamic) este vointa, fiindca orice virtute presupune un efort, o straduinta. Si credinta presupune efort. �n nadejde, desi participa toate puterile sufletesti, este pe primul plan tensiunea omului dupa absolut si straduinta omului �n aceasta tensiune dupa absolut. Nadejdea nu este o simpla orientare spre viitor, plecata dintr-o oarecare cunoastere, ci o tensiune plina de �ncredere, pentru ca obiectul sperat este �ntr-un fel cunoscut dar si trait de crestini �ntr-un anume fel. Nadejdea este un fenomen teandric, o virtute teandrica ce implica �mpletirea str�nsa dintre elementul divin si cel uman. Protestantii vad �n nadejde ceva mai mult adaugat, mai exact un dar exclusiv al gratiei divine. �ntrebarea pe care o pun moralistii catolici, anume daca esenta nadejdii sta �n nazuinta sau �n �ncredere, nu trebuie rezolvata unilateral, identific�nd nadejdea numai cu una dintre acestea (cum o rezolva acesti moralisti), ci corespunzator realitatii; nadejdea este si nazuinta si �ncredere; e nazuinta plina de �ncredere �n dob�ndirea fericirii vesnice. La fel problema: daca ea este un efect al vointei, cum �l socotesc teologii catolici, sau un sentiment. �n realitate, nedejdea, desi accentul cade pe vointa, angajeaza �ntreaga persoana. Nadajduiesti cu toata fiinta ta, nu numai cu vointa. NECESITATEA SI �NSUSIRILE NADEJDII Nadejdea este absolut necesara pentru m�ntuire. De aceea o si primim odata cu harul baptismal. Ea �ndreapta �ntreaga fiinta a crestinului spre Dumnezeu, ca tinta suprema a vietii lui. Ea sprijina sufletul pe Dumnezeu, �ntr-o �ncredere necontenita �n ajutorul Lui. Ea da putere de lupta, de �nfr�ngere a tuturor greutatilor, pentru dob�ndirea m�ntuirii. Ea e forta de dinamizare a vietii crestine �n orientarea ei spre Bunul suprem. Viata fara nadejde este viata fara vlaga si fara suport. Nadejdea este suport sigur �n nestatornicia vietii si puterea statorniciei noastre. De aceea, Sf�nta Scriptura o recomanda expres si lauda pe cel care nadajduieste �n Domnul: "Nadajduiti �n Domnul", zice Psalmistul (Ps. IV, 5). " Nadajduieste �n Domnul si fa bine; Domnul pe cei drepti �i izbaveste, pentru ca au nadajduit �ntr-�nsul" (Ps XXXVI, 4). De aceea, aceasta este hotar�rea Psalmistului: "Iar pe mine bine este sa nu ma lipsesc de Dumnezeu, sa-mi pun nadejdea �n Domnul Dumnezeul meu" (Ps. LXXII, 28). Caruia �i raspunde Pavel, socotindu-se Apostol al lui Iisus Hristos "�ntru nadejdea vietii vesnice, pe care a fagaduit-o nemincinosul Dumnezeu �nainte de anii vecilor" (Tit I, 1-2) si �ndemn�nd pe credinciosi: "Sa tinem neclintiti marturisirea nadejdii, pentru ca cel care a fagaduit este vrednic de credinta" (Evr. X, 23). De aceea nadejdea trebuie cultivata si ferita de toate primejdiile. Mijloacele de cultivare a nadejdii sunt: rugaciunea, lectura, meditatia, cugetarea la binefacerile lui Dumnezeu, la vietile sfintilor, repetarea actului nadejdii etc. Astfel, nadejdea prin exercitarea ei necontenita se �ntareste si se desav�rseste, dob�ndind toate �nsusirile ce-i sunt caracteristice. �ntre �nsusirile nadejdii amintim: a) nadejdea sa fie luminata, adica sa se �ndrepte, �n primul r�nd, spre bunurile vesnice si spirituale, iar spre bunurile vremelnice numai �ntruc�t acestea slujesc m�ntuirii; b) sa fie tare si neclintita pentru ca se sprijina pe Dumnezeu (2 Tim. I, 12; Filip. IV, 13); c) sa fie vie (1 Petru I, 3), adica �nsufletita de iubire, caci cum va nazui cu ardoare spre bunurile ceresti, daca nu le va iubi ? Protestantismul, pun�nd pe acelasi plan credinta cu nadejdea, vorbeste despre certidudinea absoluta a m�ntuirii personale. Conceptia aceasta nu o consideram �n conformitate nici cu realitatea, nici cu Sf�nta Scriptura. Nimeni nu poate fi sigur �n mod absolut de m�ntuirea lui c�ta vreme traieste pe pam�nt: " Celui ce i se pare ca sta, zice Apostolul, sa ia aminte sa nu cada" (1 Cor. X, 12). De unde acest avertisment ? NU pentru ca Dumnezeu ne-ar lipsi de ajutorul Lui, ci pentru slabiciunea firii noastre omenesti. M�ntuirea este fructul colaborarii credinciosului cu harul divin. De aceea - av�nd �n vedere complexitatea luptei si slabiciunea omului credincios - niciodata nu poti avea certitudinea absoluta a m�ntuirii. De aceea Apostolul �ndeamna pe credinciosi: "Lucrati la m�ntuirea voastra cu frica si cu cutremur" (Filip. II, 12). Tocmai aceasta nesiguranta si teama ne fac sa ne legam mai tare de Dumnezeu, sa fim mai atenti �n lupta pentru virtute si sa folosim mai deplin mijloacele ce ni le pune Dumnezeu la dispozitie. Se �ntelege ca cu c�t viata cuiva este mai curata, mai conforma cu voia lui Dumnezeu, cu at�t nadejdea lui este mai puternica, mai sigura. Totusi nici un muritor nu poate spune ca are certitudinea absoluta a m�ntuirii, ci toti trebuie sa marturisim cu Sf�ntul Apostol Pavel: " Prin nadejde ne-am m�ntuit" (Rom. VIII, 24). ROADELE NADEJDII Roadele nadejdii sunt multiple. Revelam numai pe cele mai generale. �n primul r�nd, nadejdea �ndreapta cu mare dorire sufletul spre Dumnezeu, spre viata viitoare, si-l dezlipeste de bunurile simtuale si vremelnice. El nu are cetate statatoare pe pam�nt; cetatea lui este cea care va sa fie, cetatea din ceruri (Evr. XIII, 14). �n al doilea r�nd, nadejdea naste r�vna, curajul, taria, statornicia �n lucrarea m�ntuirii. Ea produce barbatia crestina, care si-a gasit �ntruparea �n Sfintii Apostoli, �n mucenicii si marturisitorii credintei. Privind spre bunurile viitoare, ei au �nfruntat toate v�ltorile vietii, cu curaj, seninatate si bucurie, nevoindu-se ca sa fie �ntru toate bineplacuti Domnului (2 Cor. V, 4-9). Barbatia crestina este entuziasm �n lupta si rabdare �n necazuri. Este ceea ce spune Psalmistul: "Fiti tari cei ce nadajduiti �n Domnul si sa se �mbarbateze inimile voastre" (Ps. XXX, 23) si continua Apostolul Pavel: "Ne laudam cu nadejdea maririi lui Dumnezeu. }i nu numai at�t, ci ne si laudam �n necazuri, stiind ca necazul aduce rabdare si rabdarea �ncercare, iar �ncercarea nadejde. Iar nadejdea nu rusineaza" (Rom. V, 2-5). Sau �n alta parte: "Spre aceasta ne si ostenim si suntem ocrotiti, caci am nadajduit �n Dumnezeu cel viu, convinsii fiind ca daca patimim cu Hristos, �mpreuna cu El ne vom si mari" (Rom. VIII, 17; 1Tim. IV, 10). Caci "Cel ce rabda p�na la sf�rsit, acela se va m�ntui" (Mat. X, 22). PACATELE �MPOTRIVA NADEJDII Precum poate fi cultivata, tot asa nadejdea poate sa dispara sau sa se dezvolte gresit. Astfel se nasc pacatele contra nadejdii, datorita diferitilor factori interni sau externi. Nu vom enumera aici toate aceste pacate, ci ne vom margini la cele doua extreme: deznadejdea si �ncrederea peste masura. Deznadejdea este pierderea oricarei nadejdi �n Dumnezeu si �n m�ntuirea proprie. Deznadejdea poate izvor�: a) din constiinta pacatoseniei proprii, unita cu socotinta ca nu poti avea iertare la Dumnezeu (Iuda, spre exemplu); b) din caderea �n robia pacatului printr-o viata imorala, �n asa fel �nc�t crestinul ajunge sa creada ca nu mai este scapare din aceasta robie; c) din nenorocirile vietii, care, uneori, ne pun la grea �ncercare. �mpotriva deznadejdii se lupta prin �ntarirea credintei �n iubirea si bunatatea lui Dumnezeu si �n fortele morale ale sufletului, prin cugetarea la viata at�tor pacatosi care au devenit sfinti si at�tor mucenici care �ntru rabdare au dob�ndit cununa nemuririi. �ncrederea peste masura poate fi de doua feluri: referitoare la Dumnezeu si referitoare la noi �nsine. Cu referire la Dumnezeu, �ncrederea peste masura �nseamna a continua sa pacatuiesti pe motivul ca Dumnezeu este bun si iarta. Bunatatea lui Dumnezeu este luata tocmai pentru a sav�rsi pacatul. Unii credinciosi �si fac socoteala ca se vor pocai mai t�rziu si Dumnezeu �i va ierta, fara a-si da seama ca �ndelunga-rabdarea lui Dumnezeu nu trebuie sa fie un prilej de slabiciune, ci de �ndreptare si fara a se g�ndi ca nimeni nu stie nici ziua nici ceasul �n care va fi chemat la judecata (Luca XII, 40-48). De aceea, pe acestia pe buna dreptate �i sfatuieste �nteleptul Sirah: "Nu zice: am pacatuit si ce mi s-a �nt�mplat ? Nu zice: mare este bunatatea lui Dumnezeu si mi se va milostivi pentru multimea pacatelor mele ! Nu zabovi a te �ntoarce la Domnul si nu am�na �ntoarcerea de pe o zi pe alta. Caci m�nia lui va veni deodata si �n ziua razbunarii te va nimici" (V, 4-7). Cu referire la noi �nsine, �ncrederea peste masura consta �n a crede ca putem dob�ndi m�ntuirea prin puterile noastre proprii, fara ajutorul lui Dumnezeu (pelagianism). Aceasta izvoraste din m�ndrie, din supraestimarea fortelor noastre. Ea trebuie combatuta prin constiinta clara ca fara Dumnezeu noi nu putem face nimic pentru m�ntuirea noastra. Fiind �n acelasi timp pacate �mpotriva actiunii sfintitoare a Duhului Sf�nt �n noi, deznadejdea si �ncrederea peste masura �n bunatatea lui Dumnezeu si �n puterile proprii sunt pacate de moarte, fac�nd parte din pacatele �mpotriva Duhului Sf�nt (Mat. XII, 31-32). Iubirea crestina Privita prin prisma iubirii, persoana este purtatoare si creatoare de valori. Doi oameni se �nt�lnesc pentru ca sunt creatori de valori si simt nevoia apropierii spirituale, a daruirii unul altuia. Dar iubirea �n dualitate nu �nseamna o egalitate valorica, c�t mai degraba o daruire de valori. Cei ce se iubesc o fac pentru ca au de spus unul altuia ceva si au sa-si daruiasca unul altuia ceva. Iubirea nu se instaleaza neaparat �ntre doua fiinte egale, ci �ntre doua fiinte care consuna armonic �ntre ele. Dumnezeu ne iubeste fiindca asteapta deschiderea noastra spre El. �n sens spiritual iubirea �nseamna deschidere, simtire, daruire, pretuire reciproca. Al doilea moment al iubirii �l constituie unirea celor doi; cele doua euri se cheama reciproc pentru a vietui �ntr-o unitate. Fiecare simte pe cel de l�nga el ca o �mplinire a sa si o confirmare a propriei sale valori. �n iubire nu e vorba de doua existente paralele, ci de doua euri care se �mpletesc �n lucrarea lor pe drumul vietii. Iubirea se instaleaza �ntre doua persoane care se simt �n armonie (nu la unison), unul �ntregindu-se �n celalalt. Iubirea realizeaza o unire interpersonala (nu unire �ntre lucruri). b. - Sensul material trupesc - iubirea trupeasca - legata de carnal; aceasta n-are nimic din iubirea spirituala. Iubirea senzuala este �n vederea placerii, durata ei e efemera. Cea care da durata si consistenta este iubirea spirituala. Iubirea senzuala este o v�natoare dupa nimic, o goana dupa placeri. Infinitul, care e inerent iubirii, nu este atins niciodata �n iubirea senzuala. 3. Iubirea ca virtute teologica Iubirea ca virtute teologica este o iubire spirituala - prin care Dumnezeu �si revarsa darurile Sale �n viata omului, astept�nd din partea acestuia raspuns la iubire. Se pune �ntrebarea: poate fi vorba de o iubire a lui Dumnezeu fata de om? E posibila iubirea omului fata de Dumnezeu? �ntre iubirea lui Dumnezeu si a oamenilor e o mare distanta. Dar aceasta distanta e trecuta �n primul r�nd de Dumnezeu. El este Cel care ne iubeste primul. Iubirea noastra este iubirea ca raspuns; la iubire trebuie sa raspunzi cu iubire "Dumnezeu este iubire" (I Ioan 4, 8-16). Distanta �ntre cei doi este posibil de trecut si din partea omului, �ntruc�t a fost creat de Dumnezeu dupa chipul si asemanarea Sa. Posibilitatea iubirii omului fata de Dumnezeu este data de �nsasi calitatea omului de a fi creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Ca reflex creat al Ziditorului, omul poate raspunde la iubirea lui Dumnezeu. Ontologic, omul e orientat spre Dumnezeu. Tensiunea dupa Dumnezeu, ca model al sau, este un dat ontologic inerent firii omenesti. De aici iubirea ca tendinta de comuniune cu absolutul si fericirea pe care o are orice om. Tensiunea dupa absolut (miezul iubirii), �si gaseste �mplinirea �n Dumnezeu, Cel ce garanteaza vesnicia iubirii. �n iubire este implicata reciprocitatea. Si �n iubirea fata de Dumnezeu este o reciprocitate; Dumnezeu raspunde la iubirea noastra si o asculta, dar EL ne iubeste nu pentru a dob�ndi ceva, un plus �n existenta Lui din partea omului, ci ne iubeste ca fiind purtatori ai chipului Sau. Temeiul iubirii ca virtute teologica �l avem �n Hristos �nsusi, adica �n Dumnezeu-Omul. Marturia iubirii lui Dumnezeu fata de noi este �ntruparea Logosului, Patimile, Moartea si �nvierea lui Hristos. Iubirea fata de Dumnezeu este �nradacinata �n �nsasi iubirea lui Dumnezeu fata de noi si fiindca iubirea presupune cunoastere si comunicare, si iubirea noastra fata de Dumnezeu presupune acestea, fiindca Dumnezeu ni s-a comunicat noua �nca de la �nceput. Astefel, se �mplinesc si cuvintele Apostolului Ioan: "Noi iubim pe Dumnezeu fiindca El ne-a iubit �nt�i". (I Ioan 4, 19). Iubirea ca virtute teologica este raspunsul omului la iubirea lui Dumnezeu; este raspunsul concret al omului la iubirea lui Hristos. Iubirea noastra fata de Dumnezeu �si are puterea si lucrarea �n harul lui Dumnezeu care este expresia tocmai a iubirii lui Dumnezeu. Iubirea fata de Dumnezeu este sadita �n om de la �nceput, e sadita haric �n apele Botezului. Premisele ei sunt puse �n crearea omului dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. �n iubire se realizeaza o unitate �n dualitate. Unitatea nu este dizolvata de dualitate, dar nici dualitatea nu este absorbita de unitate. Deci, �n iubire, cele doua euri se �ntrepatrund perihoretic; cresterea omului �n iubire fata de Dumnezeu depinde de staruinta lui �n harul ce i s-a dat. Iubirea fata de Dumnezeu nu poate exista lucrativ �n omul �mpatimit, �n omul plin de pacate si patimi, fiindca iubirea presupune o mai mare deschidere a omului fata de Dumnezeu. Omul �mpatimit devine opac fata de Dumnezeu, nu se poate deschide. Cresterea �n iubire presupune o continua purificare de patimi si �mpodobire cu virtuti. Unirea care se realizeaza �ntre om si Dumnezeu �n cadrul iubirii n-are nimic cu identificarea panteista. �n iubire cei doi ram�n existente de sine statatoare �n unitate. Tocmai pentru aceasta se poate vorbi de o crestere a omului �n iubire. �n Dumnezeu, omul nu iubeste numai pe Dumnezeu �nsusi ci si tot ceea ce apartine lui Dumnezeu, inclusiv creatia m�inilor Lui. Iubirea fata de Dumnezeu nu este o ruptura a omului de semeni si de creatia careia apartine. Cine iubeste pe Dumnezeu, iubeste si pe semeni cu care �mpreuna poarta acelasi chip, si iubeste �ntreaga creatie. Motivul iubirii lui Dumnezeu este Dumnezeu �nsusi ca plenitudine a desav�rsirii si �ntruchipare desav�rsita a valorii. Nu-L iubim pe Dumnezeu pentru interese personale ci pentru ca este Binele, Iubirea, Frumusetea absoluta. Dumnezeu nu ne cere noua ceva concret, ci ne cere pe noi �nsine sa ne daruim Lui: "Fiule, da-mi inima ta." (Proverbe 23, 26). �n iubire noi cerem de la Dumnezeu pe El �nsusi, darul Lui fata de noi. Astfel �nteleasa, iubirea fata de Dumnezeu depaseste din alta virtute teologica, fiindca aici e vorba de posesiunea lui Dumnezeu �nsusi de catre cel care iubeste, mai mult dec�t �n celelalte virtuti. Daca �n credinta se realizeaza un �nceput al dialogului omului cu Dumnezeu, care este �n acelasi timp si o cunoastere a lui Dumnezeu, �n iubire avem si cunoasterea si unirea deplina cu Dumnezeu. �n concluzie, iubirea ca virtute teologica presupune pe Dumnezeu, ca existenta personala absoluta si omul ca existenta personala relativa, dar capabila sa raspunda iubirii lui Dumnezeu. Mai mult ca �n celelalte virtuti, �n iubire se evidentiaza faptul ca omul este pentru Dumnezeu, este creat sa slaveasca si sa se daruiasca lui Dumnezeu. De altfel, si �n iubirea dintre semeni nu se poate vorbi despre o �mputinare a fiintei unuia �n daruirea fata de celalalt, ci de o �mbogatire reciproca. �n iubire e vorba de daruri, fiinta si viata. Iubirea mai arata apoi ca omul este o preexistenta, nu exista numai pentru sine, ci exista si pentru altii. �n iubirea fata de Dumnezeu nu se poate vorbi de o coexistenta (existente paralele), ci de o proexistenta. Omul e o proexistenta datorita iubirii lui Dumnezeu fata de noi. 4. Iubirea ca fenomen integral al fiintei umane S-a �ncercat de catre unii sa reduca iubirea, ca virtute teologica, la una sau alta dintre puterile sufletesti umane. �n teologia catolica mai staruie �nca ideea ca iubirea de Dumnezeu se reduce esential la ratiune, la cunoasterea lui Dumnezeu - "amor Dei intellectualis" (iubirea intelectuala a lui Dumnezeu). Altii au redus iubirea la vointa trat�nd iubirea de Dumnezeu ca o bunavointa, ca o deschidere voluntara a omului fata de Dumnezeu, iar altii (si �ndeosebi protestantii), reduc iubirea de Dumnezeu la sentiment (ca de ex. Arthur Schopenhauer). Adevarul este ca iubirea de Dumnezeu, ca virtute teologica, implica si cunoastere, deci este si o "amor Dei intellectualis", implica si deschidere voita, libera, dar si sentiment, adica trairea iubirii. Iubirea de Dumnezeu este mult mai profunda dec�t toate acestea la un loc. Ea �nseamna o revarsare a fiintei spirituale �nsasi. Ea este inima spiritului uman, �n ea consta �nsasi fiinta lui Dumnezeu caci ""Dumnezeu este iubire" (I Ioan 4, 8, 16, 19-20). Iubirea ca virtute implica cunoasterea fiindca a iubi implica si a cunoaste; a cunoaste pe Dumnezeu ca pe o realitate desav�rsita. �n iubire crestinul cunoaste pe Dumnezeu, iubirea deschide spre cunoastere, iar iubirea de Dumnezeu ofera o cunoastere experimentala a lui Dumnezeu, prin unirea intima ce se realizeaza �ntre om si Dumnezeu. Numai cine iubeste cu adevarat poate cunoaste pe Dumnezeu, semenii, creatia. De asemenea, vointa este un element esential, care �si aduce contributia �n actul iubirii. Iubirea cere daruire, iar daruirea implica vointa, libertatea de a te darui si puterea de a te darui. �n domeniul sentimentului iubirea este bucuria cea mai �nalta, mai curata si care transfigureaza sufletul omului, �l copleseste. �n concluzie, iubirea ca virtute teologica este mai integrativa dec�t credinta si nadejdea. De aceea este cea mai mare virtute (cum spune Sf. Pavel) si nu cade, ci �nsoteste pe om �n viata viitoare. 5. - Necesitatea, �nsusirile si roadele iubirii crestine Necesitatea iubirii crestine rezulta din faptul ca ea e esentiala si inerenta firii omenesti. Fara iubire e imposibila desav�rsirea si dezvoltarea personalitatii. Daca iubirea �nseamna tensiune dupa Dumnezeu, si aceasta este inerenta firii omenesti, iubirea ca virtute teologica este sufletul credintei crestine, fiindca numai ea uneste asa de str�ns pe credincios cu Dumnezeu, numai prin iubire avem acces si partasie la viata lui Dumnezeu, dupa cum numai prin iubire avem acces la bogatia spirituala a semenului. Iubirea se situeaza totdeauna �n centrul vietii crestine. "Credinta crestina este iubirea de Dumnezeu traita aievea", spunea un teolog. Iubirea e necesara fiindca �n ea este sintetizata �ntreaga lege a relatiilor cu Dumnezeu: "Sa iubesti pe Domnul Dumnezeul tau din toata inima ta, din tot sufletul tau si din tot cugetul tau si din toata puterea ta" (Marcu 12, 29-30; Matei 22, 36-38; Luca 10, 27). Dar nu orice iubire poate justifica notiunea �nsasi si realitatea iubirii. Iubirea de Dumnezeu trebuie sa aiba urmatoarele �nsusiri: a. - sa fie mai presus de orice; b. - sa fie interna si lucratoare; c. - sa fie statornica. a. C�nd zicem ca iubirea de Dumnezeu trebuie sa fie mai presus de orice, �nseamna ca una este iubire ape care o datoram lui Dumnezeu si alta pe care o datoram semenilor. Dumnezeu este desav�rsirea, plenitudinea desav�rsirii; Lui i se cuvine cea mai desav�rsita iubire; Lui trebuie sa-i daruim toata fiinta, puterile, vointa noastra. M�ntuitorul spune: "Cel ce iubeste pe tata ori pe mama mai mult dec�t pe Mine nu este vrednic de Mine; cel ce iubeste pe fiu ori pe fiica mai mult dec�t pe Mine nu este vrednic de Mine" (Matei 10, 37). Iubirea trebuie sa fie asa de mare �nc�t sa putem zice cu Apostolul Pavel: "Cine ne va desparti de dragostea lui Hristos...Sunt �ncredintat ca nici moartea, nici viata, nici �ngerii, nici cele de acum, nici cele viitoare, nici lata faptura oarecare nu va putea sa ne desparta de dragostea care este �n Iisus Hristos, Domnul nostru" (Romani 8, 35-39). Aceasta iubire mai presus de orice, a �nsufletit pe martiri si marturisitori �n apararea dreptei credinte. Practic �nseamna ca omul credincios nu va pretui nicic�nd creatura mai mult dec�t pe Dumnezeu. Pacatele usoare micsoreaza iubirea de Dumnezeu. Viata dusa �n placeri aduce subtiere iubirii fata de Dumnezeu. Daca iubirea poate sa se subtieze, ea poate fi si sporita; at�rna de om ca ea sa fie sporita prin rugaciune, meditatie ad�nca asupra cuv�ntului lui Dumnezeu, prin lectura buna, prin prezenta efectiva la tot ceea ce are loc �n Biserica. Iubirea de Dumnezeu de dezvolta odata cu cresterea �n virtuti. b. C�nd zicem ca iubirea trebuie sa fie interna si lucratoare, �nseamna ca trebuie sa porneasca din interiorul nostru si sa se exteriorizeze, ea cuprinde tot sufletul. �n afara, iubirea interna si lucratoare se manifesta prin �mplinirea poruncilor: "De Ma iubiti, paziti poruncile Mele" (Ioan 15, 14). "Sa nu iubim cu cuv�ntul sau cu limba, ci cu fapta si cu adevarul" (I Ioan 3, 18). c. Iubirea trebuie sa fie statornica: "Ram�neti �ntru dragostea Mea" (Ioan 15, 9) este porunca M�ntuitorului; statornicia �n iubire fata de Dumnezeu este o porunca si o conditie a virtutii iubirii. Roadele iubirii sunt multiple: - unirea cu Dumnezeu, cresterea �n asemanarea cu Dumnezeu, teama fiasca de Dumnezeu; - lepadarea de sine care poate merge p�na la jertfa; - supunere la voia lui Dumnezeu; - zelul apostolic, bucuria si pacea sufletului; - dorul dupa unirea cea vesnica si tot mai deplina cu Dumnezeu, lucrarea virtutilor. Roadele iubirii sunt rezultatul lucrarii virtutilor �n fiinta si viata noastra (I Corinteni 13, 4-7). 6. - Pacatele �mpotriva iubirii fata de Dumnezeu Si iubirea, ca virtutea teologica, cunoaste o crestere dar si o micsorare si chiar anulare. Aceasta nu din cauza lui Dumnezeu, ci din cauza noastra care nu raspundem chemarii lui Dumnezeu si nu lucram cu harul Lui dat noua �n vederea acestei comuniuni. Datoria de a creste �n iubire fata de Dumnezeu este legata, de asemenea, de urcusul duhovnicesc. De altfel, �ntreaga viata a crestinului trebuie sa fie un urcus continuu, chiar daca sunt anumite caderi, dar acestea trebuie depasite. Iubirea trebuie adusa la integritatea ei. Pentru aceasta credinciosul trebuie sa continue purificarea de patimi si �mpodobirea cu virtuti. Iubirea de Dumnezeu trebuie marturisita �n acte si slujiri ale iubirii semenului prin care ne mentinem �n �nsasi iubirea fata de Dumnezeu. Tin�nd si de om, virtutea iubirii are adversarii ei veniti din caracterul alunecos al firii umane. Pacatul este cel mai mare dusman al iubirii. Nu orice pacat poate aduce o diminuare mai mare sau mai mica a iubirii, ci �ndeosebi, pacatele grave, pacatele de moarte, care aduc o adevarata raceala si chiar o pierdere a iubirii fata de Dumnezeu. Sf. Maxim Marturisitorul spune ca toate pacatele �si au sorgintea �n acea iubire de sine (f??a?te?a), egoism care far�miteaza firea omeneasca si oamenii se dusmanesc �ntre ei ca niste fiare. a. - Un prim pacat �mpotriva iubirii fata de Dumnezeu este ura fata de Dumnezeu; este �n acelasi timp un pacat �mpotriva Duhului Sf�nt, pentru ca cele trei virtuti teologice au fost sadite �n om de Duhul Sf�nt �n apele Botezului. Ura fata de Dumnezeu poate veni si din diferite nenorociri sau din frica de pedeapsa lui Dumnezeu pentru pacat. Adesea, �nsa ura are la baza egoismul. Ca obiect, ura are o imagine falsa despre Dumnezeu, socotindu-L pe Dumnezeu autorul tuturor nenorocirilor noastre. Ura presupune o �nv�rtosare a mintii, a inimii si o identificare cu pacatul. b. - Un alt pacat �mpotriva iubirii fata de Dumnezeu - nepasarea sau tr�ndavia fata de cele duhovnicesti (acedia spiritualis); ea face parte din cele sapte pacate capitale si se manifesta prin dezgust fata de cele spirituale, religioase; ea paralizeaza sufletul �n dorinta lui spre Dumnezeu; este, de cele mai multe ori, consecinta unei vieti imorale. c. - Un alt pacat - sentimentalismul - reduce iubirea fata de Dumnezeu la un simplu sentiment. Sentimentalismul reduce iubirea la bucurii ieftine, simtuale. Sentimentalismul cauta �n iubire numai placerea ieftina folosindu-se de mijloacele adecvate pentru obtinerea placerii; sentimentalismul este o pervertire a iubirii adevarate �n care sunt prezente toate cele trei puteri ale sufletului uman. Sentimentalismul se caracterizeaza ca o alergare dupa placeri imediate, vizibile; el este incompatibil cu iubirea fata de Dumnezeu ca Binele Suprem si rasplata a unei vieti virtuoase. d. - Fanatismul este o credinta fara iubire, patimasa, violenta si care se impune prin mijloace potrivnice iubirii; este al doilea pacat �mpotriva Duhului Sf�nt, inamic al iubirii fata de Dumnezeu. Se pune �ntrebarea: pacatele �mpotriva Duhului Sf�nt se iarta sau nu ? Textul clar al Scripturii spune: "Orice pacat si orice hula se va ierta oamenilor, dar hula �mpotriva Duhului nu se va ierta. Celui care va zice cuv�nt �mpotriva Fiului Omului se va ierta lui; dar celui care va zice �mpotriva Duhului Sf�nt, nu i se va ierta lui, nici �n veacul acesta, nici �n cel ce va sa fie." (Matei 12, 31-32). Aceste pacate nu se iarta nu din cauza lui Dumnezeu, ci din cauza omului "pentru ca cel ce a pierdut credinta, nadejdea si iubirea a rupt comuniunea cu Dumnezeu". M�ntuirea lui ar �nsemna o violentare a libertatii lui din partea lui Dumnezeu, iar Dumnezeu respecta libertatea omului. Nu se iarta pentru ca omul nu vrea. Prin conversatie ad�nca aceste pacate se iarta totusi. Iuda s-a sp�nzurat pentru ca a pierdut nadejdea, dar Sf. Apostol Petru si-a redob�ndit calitatea de Apostol marturisindu-si greseala si caindu-se. Pacatele �mpotriva Duhului Sf�nt se numesc astfel fiindca cele trei virtuti teologice �mpotriva carora sunt cele sase pacate, au fost aprinse �n om de Duhul Sf�nt �n apele botezului. Cele trei virtuti teologice se mai numesc si virtuti inspirate (insuflate). Virtutile teologice n-au fost cunoscute de antichitatea greco-romana; a fost cunoscut doar un manunchi de virtuti morale - cele patru virtuti cardinale, dar si acestea au primit un nou continut �n Morala crestina. Virtutile teologice ilustreaza importanta centrala a relatiei omului cu Dumnezeu. De aceea, credinta ca virtute teologica, sta la baza �ntregului urcus duhovnicesc, deoarece ea deschide dialogul cu Dumnezeu, const�nd �n raspunsul pozitiv dat de om chemarii lui Dumnezeu pentru comuniunea cu Sine. Raportul dintre cele trei virtuti teologice Fiecare virtute teologica �si are importanta si contributia ei �n urcusul duhovnicesc al credinciosului spre Dumnezeu, dar si �n marturia relatiei cu Dumnezeu. Toate trei raporteaza pe om la Dumnezeu si-l arata pe om �n comuniunea cu Dumnezeu; prin ele se traieste relatia cu Dumnezeu. Fiecare virtute �si are �nsa specificul ei �n aceasta relatie cu Dumnezeu. Credinta exprima adeziunea spiritului uman la Dumnezeu, la Revelatia Lui. Este pasul facut de om spre Dumnezeu, dar tot prin puterea lui Dumnezeu, caci Dumnezeu este Cel ce aprinde �n noi dorinta spre El. E adevarat, credinta are si un fundament �n �nsasi fiinta omului. Fundamentul ontologic al credintei �l formeaza �nsusi faptul crearii omului dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Omul raspunde la chemarea lui Dumnezeu fiindca e capabil de relatii cu El, e subiect de relatie. Tensiunea dupa Dumnezeu este un dat ontologic al fiintei umane. Nadejdea este o nazuinta plina de �ncredere spre posesiunea bunului vesnic, �ncrederea �n dob�ndirea fericirii vesnice. Fata de credinta, nadejdea orienteaza viata omului �n viitor si �nseamna o pregustare a viitorului, a fericirii vesnice, fagaduite de Dumnezeu omului. Iubirea este unirea cu Dumnezeu si �n Dumnezeu cu �ntreaga creatie. Aceste trei virtuti teologice realizeaza o gradatie �n deschiderea omului fata de Dumnezeu si �n trairea relatiei cu Dumnezeu. �n viata crestinului cele trei virtuti teologice se �ntrepatrund constituind un �ntreg indivizibil. De altfel, ele sunt date deodata de Dumnezeu,toate trei sunt aprinse �n noi �nca din apele botezului, ram�n�nd sa se dezvolte de-a lungul vietii. Raportul dintre cele trei virtuti teologice este clar exprimat de Sf�ntul Apostol Pavel: "Si acum ram�n acestea trei: credinta, nadejdea si iubirea, dar cea mai mare dintre acestea este iubirea" (I Corinteni 13, 13). Din exprimarea concisa a Sf. Pavel �ntelegem ca iubirea este mai mare dec�t credinta si nadejdea; iubirea nu piere niciodata. Iubirea este mai mare, fiindca Dumnezeu �nsusi e iubire (I Ioan 4, 8, 16, 19-20); iubirea se revarsa din �nsasi fiinta lui Dumnezeu, dar si din fiinta omului, de �ndata ce e creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Iubirea omului fata de Dumnezeu este o participare a omului la iubirea lui Dumnezeu. Exprim�nd �nsasi fiinta lui Dumnezeu, iubirea nu poate fi dec�t vesnica. Exprim�nd fiinta omului, ea este parte constitutiva spiritului omenesc. Daca iubirea �nseamna tensiune dupa comuniune, este constitutiva notiunii de persoana si existentei personale umane. Fiind constitutiva persoanei umane, iubirea este cel mai profund sentiment uman, dar care presupune �n acelasi timp i nadejdea de a poseda obiectul iubit. �ntr-un fel, �n iubire este data si credinta si nadejdea. Credinta �nsasi apare ca o prima concretizare, un prim mugur al iubirii (I Ioan 4, 8). Iubirea este cea mai mare virtute teologica pentru ca realizeaza cea mai intima, mai profunda si mai plenara unire a omului cu Dumnezeu. Prin iubire Dumnezeu salasluieste �n sufletul omului si acesta viaza �n Dumnezeu. �nceputul comuniunii este �n credinta, continuarea ei �n nadejde si desav�rsirea ei �n iubire. Credinta presupune un mugur de iubire dezvoltat �n nadejde si desav�rsit �n iubire. Iubirea este sufletul credintei si al nadejdii. Numai prin ea credinta si nadejdea �si primesc continut si valoare; numai iubirea e cea care le da consistenta si obiect precis celorlalte doua virtuti. Pentru aceasta iubirea trebuie sa fie totdeauna �nsufletita de credinta, iar credinta sa lucreze prin iubire (Galateni 5, 6). Cel ce are iubire �mplineste si poruncile, caci iubirea este "plinirea legii" (Romani 13, 8, 10); "Cel ce are poruncile Mele si le pazeste, acela este care Ma iubeste; iar cel ce Ma iubeste pe Mine, va fi iubit de Tatal Meu si-l voi iubi si Eu si Ma voi arata lui" (Ioan 14, 21). Prin iubire putem ram�ne �n credinta si �n dialog cu Dumnezeu si tot prin iubire putem nadajdui ca vom poseda bunurile fagaduite noua de Dumnezeu. Iubirea este haina care �nvaluie si tine la un loc toate virtutile, d�ndu-i forma, continut si viata. Iubirea este �mplinirea Legii si desav�rsirea Legii. �ntre cele trei virtuti teologice exista o relatie reciproca. Toate trei sunt de fapt date deodata. Numai ca pe primul plan apare �n lucrare credinta. De aceea se spune ca este un "bun concentrat", care se arata �n timp (Sf. Maxim Marturisitorul). Credinta ofera iubirii obiectul spre care sa se �ndrepte si ea proiecteaza �ntr-un fel aspiratia noastra pentru fericirea vesnica �n viitor (nadejdea). Credinta sustine nadejdea si proiecteaza si concretizeaza obiectul iubirii. O credinta luminata fereste iubirea de ratacire, o fereste de a nu se transforma �n egoism. Iubirea este aceea care ad�nceste credinta �n sufletul nostru; ea da sens, valoare si continut credintei si nadejdii. Fara iubire nu exista marturia credintei si nici certitudinea nadejdii. Iubirea este mai mare dec�t toate fiindca Dumnezeu �nsusi este iubire, iubirea desav�rsita, care constituie persoana ca subiect de revelatie. Ea constituie comuniunea interpersonala pe verticala cu Dumnezeu, iar pe orizontala cu semenii. Fiind legata de �nsasi fiinta lui Dumnezeu si exprim�nd-o, iubirea nu dispare niciodata. Nu dispare nici din fiinta omului pentru ca si omul �n ad�ncul fiintei sale e iubire. Tinta vietii crestinului pe pam�nt este ca virtutea credintei sa devina totdeauna o vedere fata catre fata din partea omului spre Dumnezeu si ca nadejdea sa devina realitate, iar iubirea sa sporeasca �n vrednicie. Iubirea are o singura masura: aceea de a fi nemarginita. Limita iubirii este a iubi fara limita, fara durata, ci a iubi vesnic si nelimitat, �n vesnicie. CULTUL EXTERN SI IMPLICATIILE MORALE ALE ACTELOR SALE Cultul intern reda adeziunea omului la Dumnezeu si consta, �n principal, �n trairea celor trei virtuti teologice aprinse �n om de harul dumnezeiesc din apele botezului. �n relatie cu acesta sta cultul extern, care este o marturie a celui intern, cu profunde implicatii �n viata morala a crestinului. Cultul extern e cerut de �nsasi constitutia omului: de trup si suflet; cultul extern raspunde vietuirii omului �n timp si spatiu si trebuie sa fie marturia directa a cultului intern. Cultul intern �nsusi cere acte si manifestari externe prin care sa se arate si sa creasca cele trei virtuti teologice. M�ntuitorul Hristos a practicat cultul extern at�t �n forma lui particulara (rugaciuni, retrageri �n singuratate, meditatii), c�t si �n forma publica (la sinagoga, la templu, �n locuri deschise). M�ntuitorul i-a �nvatat pe Apostoli sa se retraga pentru rugaciuni �n locuri adecvate si le-a dat si modul de rugaciune (rugaciunea domneasca). Tot El a instituit inima cultului extern - Sf�nta Euharistie. �nchinarea �n duh si adevar (Ioan 4, 24) nu exclude cultul extern, ci se refera la adevaratul cult ce se cuvine numai lui Dumnezeu. Cultul pilduit de M�ntuitorul angajeaza pe om cu toata fiinta lui �n comuniunea cu Dumnezeu. De aceea, cultul crestin este deodata si intern si extern, �ntr-o unitate desav�rsita. Cultul intern se revarsa de altfel �n formele variate ale cultului extern, hranindu-le. Cultul �n generalitatea lui are implicatii profund morale. Cultul intern constituie partea esentiala a cultului extern. Cultul extern, liturgic, �nsoteste, manifesta si da putere cultului intern prin acte sensibile externe, caci prin acte vazute ni se �mpartaseste �nsusi harul dumnezeiesc cel nevazut, darurile si binecuv�ntarile lui Dumnezeu. De aici, curatenia morala ce trebuie sa �nsoteasca pe om at�t �n cultul intern, c�t si �n cultul extern. Un prim act principal al cultului extern, dar cu implicatii profund morale, este rugaciunea. Rugaciunea si postul sunt apoi cele doua forme principale de exprimare si mijlocire ale cultului extern care angajeaza moral pe crestini cu �ntreaga lor fiinta. Rugaciunea si postul intereseaza deopotriva cultul intern dar si cultul extern. Ele dau consistenta cultului si creeaza conditiile pentru buna convorbire a omului cu Dumnezeu. RUGACIUNEA SI VALOAREA EI MORALA 1. - �ntr-o simpla definitie, rugaciunea este convorbirea omului cu Dumnezeu. Pe calea ei omul se �nalta catre Dumnezeu, sta de vorba cu Dumnezeu, daruindu-i �ntreaga fiinta. Tot pe aripile rugaciunii si la chemarea ei Dumnezeu coboara la om. Esential �n rugaciune este nu ceea ce se rosteste, ci realizarea comuniunii si convorbirii omului cu Dumnezeu, a dialogului personal al omului cu Dumnezeu. Rugaciunea este sufletul credintei, al nadejdii si al iubirii. Rugaciunea mai mult dec�t toate acestea, implica relatia personala a omului cu Dumnezeu ca Tata al tuturor, caruia omul simte nevoia sa i se daruiasca. Fara convorbirea cu Dumnezeu viata omului n-are sens si valoare pentru m�ntuire. Ceea ce este respiratia pentru plam�ni, aceea este rugaciunea pentru suflet. Pe calea rugaciunii sufletul omului reprezinta atmosfera cereasca. Rugaciunea este o putere dinamica pentru crestini ce-i ajuta sa strabata marea �nvolburata a vietii. Rugaciunea nu este un simplu act omenesc. Omul, �n rugaciune, primeste putere de la Dumnezeu caruia i se adreseaza. �n rugaciune are loc o �mpartasire de putere din partea lui Dumnezeu catre om; si aceasta �mpartasire are loc cu at�t mai mult atunci c�nd la mijloc este si o daruire a credinciosului spre Dumnezeu. Rugaciunea este o putere dinamica fiindca cel ce se roaga �n noi este Duhul Sf�nt, cum spune Sf. Pavel: "...ci ati primit pe Duhul �nfierii, prin care strigam: Avva-Parinte!" (Romani 8, 15); "De asemenea si Duhul vine �n ajutor slabiciunii noastre, caci noi nu stim sa ne rugam cum trebuie, ci �nsusi duhul se roaga pentru noi cu suspine negraite"(Romani 8, 26). Rugaciunea este legata de Hristos care S- facut Calea, Adevarul si Viata (Ioan 14, 6); este firesc ca �n Hristos sa avem �ndraznire la Tatal; de aceea, El ne si asigura: "Eu sunt vita, voi sunteti mladitele. Cel ce ram�ne �n Mine si Eu �n el, acela aduce roada multa, caci fara Mine nu puteti face nimic" (Ioan 15, 5). Rugaciunea realizeaza o comuniune foarte str�nsa �ntre cei doi factori: Dumnezeu care primeste chemarea si omul credincios care �si daruieste fiinta sa lui Dumnezeu. Pe buna dreptate au spus Sfintii Parinti ca rugaciunea este scara omului catre cer, pe care omul urca la Dumnezeu si Dumnezeu coboara la om. 2. - Felurile rugaciunii Rugaciunea a fost �mpartita dupa diferite criterii: a. - dupa forma: - rugaciune launtrica (interna) - convorbirea sufletului cu Dumnezeu, sufletul rugaciunii verbale, pentru ca aceasta sa nu devina mecanica; - rugaciune verbala (externa); b. - dupa subiect: - rugaciune personala - convorbirea sufletului fiecaruia cu Dumnezeu, �n particular; - rugaciune publica facuta de o comunitate de persoane si �n numele comunitatii; c. - dupa continut: - rugaciune de preamarire sau de lauda; - rugaciune de multumire; - rugaciune de cerere. Rugaciunea de preamarire sau de lauda consta �n revarsarea iubirii si adorarii noastre fata de Dumnezeu pentru desav�rsirea Sa, �n urma contemplarii frumusetii divine. Este o dorire si o daruire a sufletului nostru catre Dumnezeu, fiind asemanata cu rugaciunea �ngerilor care pururea slavesc �n ceruri pe Dumnezeu. Rugaciunea de preamarire este rugaciunea �ngerilor, a dreptilor si sfintilor care lauda si preaslavesc pe Dumnezeu; ea trebuie sa devina si rugaciunea fiecarui crestin �n parte si a comunitatii ecleziale: "Toata suflarea sa laude pe Domnul" (Psalm 150, 6; Psalm 148). Rugaciunea de multumire exprima recunostinta credinciosului pentru purtarea de grija a lui Dumnezeu. Aceasta �nseamna ca adevaratul crestin trebuie sa multumeasca pururea lui Dumnezeu pentru tot darul de sus pogor�t peste el si peste semeni. Trebuie sa multumeasca lui Dumnezeu pentru darurile spirituale si materiale trimise. Crestinul adevarat trebuie sa multumeasca lui Dumnezeu si atunci c�nd se gaseste �n suferinta si �n durere. Rugaciunea de multumire porneste deci din acel sentiment al crestinului ca nimic nu se �nt�mpla fara voia si lucrarea lui Dumnezeu. �n rugaciunea de multumire noi marturisim �ntr-un fel pretutindenitatea lui Dumnezeu �n viata noastra si purtarea Sa de grija pentru noi. Pentru purtarea de grija rostim totdeauna "Tatal nostru" �n care cerem ca peste tot voia Lui sa fie �n viata noastra. Dar rugaciunea de multumire �si are justificarea ei �n �nsasi libertatea noastra. Dumnezeu n-are nevoie sa-i multumim si nici nu creste cu ceva slava Lui prin aceasta. Cel ce multumeste lui Dumnezeu este sensibil la lucrarea lui Dumnezeu fata de El. Rugaciunea de multumire are darul sa sensibilizeze fiinta omului si sa o tina �n tensiune dupa Dumnezeu. �n rugaciunea de multumire ne marturisim si neputinta noastra, dar si ajutorul primit de la Dumnezeu. De aceea, Biserica acorda o mare importanta rugaciunii de multumire care sensibilizeaza si transfigureaza fiinta omului. Sf. Pavel �ndeamna: "Multumind totdeauna pentru toate �ntru numele Domnului nostru Iisus Hristos, lui Dumnezeu si Tatal" (Efeseni 5, 20). Rugaciunea de cerere este rugaciunea �n care ne prezentam dorintele si aspiratiile catre Dumnezeu, cu �ncredere ca El sa ni le �mplineasca dup voia Lui. Ea izvoraste din inima fiului catre tatal sau. Desigur, Dumnezeu stie de ce avem noi nevoie, dar cere si din partea noastra aceasta rugaciune, nu pentru ca ar avea nevoie de ea; aici intervine iarasi libertatea umana. �nsasi m�ntuirea este o chestiune de libertate; ea se lucreaza �n noi c�nd o dorim. C�nd cerem de la Dumnezeu. Dumnezeu nu sileste pe nimeni sa-I urmeze (Apocalipsa 3, 20). Rugaciunea de cerere �si are justificarea ei �n primul r�nd �n fiinta noastra, caci fara Dumnezeu nimic nu putem face. Ea �si are ratiunea si �n Dumnezeu care nu sileste pe nimeni sa-I sa-si dob�ndeasca m�ntuirea. Rugaciunea de cerere este ceruta ca o conditie pentru ca Dumnezeu sa ne acorde ajutorul Sau: "Cereti si vi se va da, cautati si veti afla, bateti si vi se va deschide..." (Matei 7, 7-11). �n rugaciunea de cerere, noi nu silim pe Dumnezeu pentru ca nici nu putem; noi ne aratam doar dorinta, nevoia pentru ajutorul Sau. Rugaciunea de cerere este nu de a ne impune vointa noastra lui Dumnezeu, ci de a ne identifica cu nevoia lui Dumnezeu (Matei 26, 39; 6, 11). De multe ori cerem si nu stim ce cerem. De aceea, trebuie sa cerem a se �mplini voia lui Dumnezeu �n viata noastra. Rugaciunea de cerere trebuie sa fie totdeauna facuta �n duhul smereniei crestine, al daruirii totale catre Dumnezeu. Dumnezeu asculta cererea noastra daca e spre m�ntuire si o �mplineste. De aici reiese ca rugaciunea de cerere trebuie sa tinteasca bunurile spirituale, netrecatoare. Dar omul traieste �n lumea aceasta si e firesc ca �n rugaciunea de cerere sa fie si cerinta unor bunuri trecatoare absolut necesare vietii noastre. Bunurile pam�ntesti cerute trebuie sa fie �n slujba celor spirituale. Omul dob�ndeste sau pierde m�ntuirea aici pe pam�nt, deci, e firesc ca el sa ceara lui Dumnezeu si cele necesare traiului de pe pam�nt. Nici bogatia si nici saracia nu sunt virtuti, luate �n sine. De aceea, bunurile pam�ntesti trebuie sa fie privite totdeauna prin prisma dob�ndirii celor netrecatoare. Toate cele trei feluri ale rugaciunii au ca esential convorbirea personala a omului cu Dumnezeu; toate vorbesc despre un contact direct al omului cu Dumnezeu. De aceea, omul de rugaciune, prin definitie, este sf�nt; el preaslaveste pe Dumnezeu si se roaga pentru m�ntuirea sa si a semenilor sai. Omul de rugaciune este sensibil numai �n cele duhovnicesti, dar si �n cele ale veacului acestuia. Omul de rugaciune nu-si lipseste total inima de cele ale veacului si contempla maretia divina. Rugaciunea �i aduce omului clipa de dezlipire de cel ale veacului. M�ntuitorul �nsusi simtea nevoia rugaciunii personale, a retragerii pentru rugaciune. Cu at�t mai mult, omul trebuie sa simta nevoia rugaciunii, caci este "o trestie cugetatoare" (Pascal), cum nu e alta faptura pe pam�nt. �n toate cazurile si oricare ar fi felul ei, rugaciunea este hrana sufletului nostru. 3. - �nsusirile si roadele rugaciunii Nu orice fel de rugaciune realizeaza comuniunea omului cu Dumnezeu; ea este, �n esenta, convorbire personala a omului cu Dumnezeu si trebuie sa aiba anumite �nsusiri: a. - Rugaciunea trebuie sa izvorasca dintr-o inima curata; b. - Rugaciunea trebuie sa fie facuta cu atentie. a. - �n rugaciune omul trebuie sa aiba totdeauna �n minte faptul ca se afla �n fata lui Dumnezeu si nu se poate prezenta oricum. Inima curata e haina de sarbatoare cu care omul trebuie sa se prezinte �n convorbirea cu Dumnezeu. Si rugaciunea interna, particulara si cea publica presupun curatenia g�ndurilor, a inimii si a �ntregii fiinte. Rugaciunea interna si curatenia ei este legata si de locul si de conditiile �n care trebuie sa aiba loc. Ea cere sa fie facuta �n camara sufletului, dar si �ntr-o anumita tinuta fizica. Asa cum si dialogul cere anumite conditii pentru a fi realizat si rugaciunea nu trebuie sa fie niciodata o bolboroseala de cuvinte fara sens. Daca e o convorbire cu Dumnezeu, rugaciunea trebuie sa fie un discurs bine legat �n aceasta convorbire. Rugaciunea verbala implica o anumita atitudine a celui ce rosteste cuvintele rugaciunii. E adevarat ca sunt sui rugaciuni improvizate, rostite �n clipe de deznadejde, c�nd omul �si striga dorintele lui. Dar si �n acest caz rugaciunea presupune un cuv�nt legat, �nchegat, cerut de �nsasi majestatea lui Dumnezeu. Sunt rugaciuni spontane, dar ele trebuie sa aiba o limita. Parintii Bisericii ne recomanda formulari logice, plec�nd totodata de la modul de rugaciune lasat noua de M�ntuitorul. Rugaciunea ca discurs si cuv�nt �nchegat are darul de a concentra sufletul omului din multele lui risipiri, de a aduna mintea din �mprastieri, simtirea din zburdalnicie si vointa din alegarile ei neobosite. Rugaciunea facuta dupa un formular logic are darul sa dea intensitate convorbirii cu Dumnezeu si sa aprinda iubirea fata de Dumnezeu. Rugaciunile tip sunt o scoala a rugaciunii, arat�ndu-ne cum trebuie sa fie facuta o rugaciune ca forma si continut. C�nd ni se cere ca rugaciunea sa fie facuta din inima curata, �ntelegem ca omul trebuie sa se prezinte �n fata lui Dumnezeu cu sufletul �mpacat (cu sine si cu semenii); este ceea ce cere si M�ntuitorul: "Deci, daca �ti vei aduce darul tau la altar si acolo �ti vei aduce aminte ca fratele tau are ceva �mpotriva ta, lasa darul tau acolo, �naintea altarului si mergi �nt�i si �mpaca-te cu fratele tau si apoi, venind, adu darul tau" (Matei 5, 23-24). b. - A doua �nsusire a rugaciunii este atentia; �n rugaciune mintea trebuie sa fie concentrata asupra obiectului ei, asupra rugaciunii; mintea trebuie sa lupte cu g�ndurile care o risipesc. Risipirea mintii printre g�nduri straine de rugaciune poate fi voita (voluntar) sau involuntar. Risipirea voita este pacat mare; cealalta trebuie combatuta prin alungarea din minte a g�ndurilor straine si prin eliminarea cauzelor ce duc la risipirea ei prin g�nduri straine. Cauzele acestei risipiri sunt patimile si pacatele care ne asalteaza �n tot timpul, neobisnuinta concentrarii, impulsurile momentane si tulburarile de moment, nervozitatea etc. Concentrarea este urmarea fireasca a atentiei si este foarte importanta dar si greu de �ndeplinit. Adesea, rugaciunile lungi obosesc mintea si creeaza posibilitatea risipirii ei �n g�nduri straine. Isihastii recomandau �n tot momentul rugaciunea mintii si a inimii: "Iisuse Hristoase, Fiul lui Dumnezeu, miluieste-ma pe mine pacatosul". Despre rugaciunea mintii si darul ei de a concentra sufletul �n rugaciune ne vorbeste Sf. Grigorie Palama �n tratatul sau despre rugaciune. Concentrarea mintii presupune efort, uneori un efort dureros; presupune exercitiu repetat care devine obisnuinta, practica �ndelungata. Rugaciunea realizeaza deci unirea omului cu Dumnezeu si, �n acelasi timp, constituie urcusul omului spre Dumnezeu, �n acest urcus are loc si despatimirea si �mpodobirea cu virtuti. Rugaciunea �nalta pe om la Dumnezeu si coboara pe Dumnezeu la om. De aici rezulta si dimensiunile rugaciunii: a. - Dimensiunea personala consta �n adunarea mintii �n convorbirea cu Dumnezeu; b. - Dimensiunea cosmica consta �n prezenta semenului, a lumii si a creatiei �n rugaciunea catre Dumnezeu, �nseamna o sensibilizare puternica a crestinului pentru tot ceea ce se �nt�mpla �n jurul sau, pentru existenta cosmica. Fara rugaciune nu-i posibila comuniunea cu Dumnezeu; numai prin rugaciune se �ndeparteaza �nv�rtosarea inimii si se realizeaza acea permeabilitate si sensibilizare fata de Dumnezeu si semeni. Comunitatea ecleziala trebuie sa fie o comunitate de rugaciune, caci numai astfel "ecclesia" se poate constitui �n comuniunea euharistica. 4. - Practica rugaciunii Rugaciunea, fiind convorbirea omului cu Dumnezeu, are implicatii profunde �n spiritualitatea ortodoxa, �ntruc�t ea cere omului un efort de concentrare a mintii si staruinta �n convorbirea cu Dumnezeu. Adesea, grijile lumii acesteia ne �ndeparteaza de la aceasta concentrare a mintii �n timpul rugaciunii, sau diminueaza eforturile omului �n concentrarea mintii. Orice act moral implica truda, efort, staruinta si perseverenta. Si �n cazul rugaciunii efortul si perseverenta �si au contributia lor at�t la realizarea rugaciunii, c�t mai ales la practica rugaciunii. Vorbind de practica �ntelegem at�t practica rugaciunii individuale, c�t si practica rugaciunii publice. Si una si alta cer eforturi si concentrare. Rugaciunile publice au loc �n cadrul cultului public, �n duminici si sarbatori. Rugaciunea publica, facuta �n Biserica cu �ntreaga obste a credinciosilor, este o premisa pentru rugaciunea personala. Omul de rugaciune tine sa si participe la rugaciunea publica. �n starea de rugaciune orice om se intereseaza de viata sa personala. �n rugaciunea publica credinciosul are �n vedere at�t viata sa personala c�t si viata semenilor. Toate momentele din viata omului sunt momente de rugaciune. De aceea si Apostolul Pavel ne �ndeamna: "Rugati-va ne�ncetat!" (I Tesaloniceni 5, 17).Este aceasta posibil ? Da, daca avem �n vedere ca rugaciunea poate fi realizata si �n forma concentrata si prin �naltarea g�ndului la Dumnezeu. De altfel, rugaciunea tocmai acest lucru cere. Sunt si rugaciuni pe care le facem �n tot momentul, acele rugaciuni condensate �n c�teva cuvinte: rugaciunea mintii (rugaciunea lui Iisus sau rugaciunea isihastului). Practicarea rugaciunii, implic�nd eforturi, realizeaza acea trezvie a sufletului nostru; iar trezvia aceasta se manifesta �n grija pentru �ndepartarea de patimi si de pacate, precum si �n preocuparea ad�ncirii vietii noastre �n virtuti. Practicarea rugaciunii implica curatirea continua de patimi si �mpodobirea cu virtuti. Dupa psalmist, sapte sunt momentele rugaciunii �ntr-o zi, dar pentru omul credincios si un g�nd bun ridicat la Dumnezeu este o rugaciune concentrata. G�ndul continuu la Dumnezeu duce la cea curatenie a inimii cu ajutorul careia omul se poate apropia de Dumnezeu si vedea pe Dumnezeu. Rugaciunea nu se �nvata din carti si nici practicarea ei. Practica rugaciunii tine de fiecare ins �n parte, de sensibilitatea fiecarui ins �n fata lui Dumnezeu si �n fata lucrarii Lui. Cine are sensibilitate fata de Dumnezeu, acela simte rugaciunea ca o necesitate, ca o hrana zilnica. Despre rugaciune gasim pagini antologice de mare subtirime teologica, �n literatura filocalica; tratatul despre rugaciune al Sf�ntului Grigore Palama, tratate sau omilii legate de explicarea rugaciunii domnesti: Sf. Ciprian al Cartaginei ("Despre rugaciunea domneasca"), Sf. Grigorie al Nyssei ("Viata lui Moise", "Explicarea Fericirilor"), Sf. Maxim Marturisitorul ("Centurii despre dragoste", "Despre iconomie"), Canonul Sf�ntului Andrei Criteanul etc. Pentru Sf�ntul Andrei Criteanul rugaciunea este un prilej de cercetare ad�nca a sinei proprii si de o golire a sinei pentru locuirea lui Dumnezeu �n noi �nsine. POSTUL Al doilea act al cultului extern, dar si al cultului intern si str�ns legat de rugaciune, este postul. Postul si rugaciunea sunt �mpreuna recomandate de M�ntuitorul �n predica de pe munte. Ideea de post, �n general, o �nt�lnim si �n Vechiul Testament si la alte religii din afara Vechiului Testament si crestinismului. �n sens restr�ns, postul este un act de cult pentru morala crestin ortodoxa si consta �n �nfr�narea benevola, de la m�ncare si bautura din motive religios-morale. Aceasta �nfr�nare poate fi: fie o retinere totala de la orice fel de m�ncare si bautura (ajunare), fie �n renuntarea la anumite m�ncaruri si bauturi si gustare celor permise, cu cumpatare (post propriu-zis). Aceste renuntari n-au loc din conceptia ca respectivele m�ncaruri si bauturi, la care se renunta, sunt necurate, ci pentru ca prin �nfr�narea trupului, sufletul se poate ridica mai �n voie spre Dumnezeu. Aceasta �nfr�nare de la m�ncare si bautura aduce potolirea patimilor trupesti, �nfr�ngerea puterilor asupra trupului si sufletului. Ca �nfr�nare sau retinere totala, partiala sau pe anumite perioade de timp, postul cere efort si deci, presupune exercitiu al vointei care �si arata dominatia asupra trebuintelor firesti. Postul este expresia pocaintei, pentru pacatele sav�rsite si �n acelasi timp, paznic sigur �mpotriva aprinderii patimilor si sav�rsirea pacatelor. Postul este o pocainta de bunavoie. Postul este si o jertfa bine primita lui Dumnezeu �n sensul ca omul se abtine de la anumite m�ncaruri si bauturi, tocmai pentru a contempla mai �n voie pe Dumnezeu si a se ridica pe aripile rugaciunii, spre El. De aceea spunem ca postul este si o jertfa care implica totala decizie a omului pentru ea; este deci o daruire a omului catre Dumnezeu, caci prin post, sufletul se simte mai �n voie sa se daruiasca lui Dumnezeu. Postul �nseamna, deci, �nfr�nare de la m�ncaruri si bauturi nu din motive medicale sau de alta natura, ci din motive moral-religioase. Desigur, practic, cum afirma si medicina, postul ajuta la eliminarea toxinelor din corp si la ferirea de diferite boli care vin adesea din exces. Av�nd �n vedere rostul lui terapeutic pentru trup si suflet, postul a fost recomandat de Biserica si or�nduit prin anumite zile, �n afara de ajunurile cunoscute: miercuri si vineri de peste an, cele patru posturi de peste an (Postul Craciunului, Postul Pastelui, Postul Sfintilor Apostoli si Postul Adormirii Maicii Domnului). Aceste patru perioade sunt nu numai perioade de �nfr�nare, ci si perioade de pocainta, de lupta �mpotriva patimilor si de exercitare a virtutilor (mai ales milostenia) ; ele sunt perioade bine venite pentru rugaciune intensa. Postul extern, ca �nfr�nare de la m�ncare si bautura - trebuie sa fie �nsotit de postul intern, de rugaciune c�t mai multa. De aceea, perioada postului si postul �n sine, tin de pocainta; ele sunt perioade de purificare intensa de patimi si de spiritualizare. Pe calea postului si a rugaciunii se realizeaza continua lepadare de omul cel vechi si �nnoire �n omul cel nou, oferit noua ca model de Hristos �nsusi. Postul este o terapie si pentru trup, dar si o terapie spirituala, caci numai el poate realiza acea crestere �n virtute, dupa purificarea de patimi. Postul, �nainte de toate, este o r�nduire divina cu temei precis �n Sf�nta Scriptura. Lui Adam si Eva asezati �n rai, li s-a dat porunca sa nu man�nce din pomul cunostintei binelui si raului. Deci, porunca postului ca actiune, �nfr�nare, dateaza chiar de la �nceputul omenirii si este aratata ca semn al orientarii omului dupa Dumnezeu si conditie a ram�nerii omului �n comuniune cu Dumnezeu. M�ntuitorul spune ca ispititorul nu poate fi �nfr�nt dec�t prin rugaciune si post (Matei 17, 21). Dar tot M�ntuitorul ne arata si conditiile �n care trebuie sa se realizeze postul, adica sa postim nu de ochii lumii, ci �n suflet si �n viata noastra. Cuvintele M�ntuitorului: "nu ce intra �n gura spurca pe om, ci ce iese din gura...", nu privesc postul propriu-zis, ci socotinta fariseilor ca a m�nca cu m�ini nespalate este a te spurca (Matei 15, 11-20). Nici o m�ncare nu spurca pe om pentru ca toate sunt curate pentru cel curat. Dar de aici nu rezulta ca nu trebuie sa ne stap�nim poftele de m�ncare si bautura. Postul este un act de cult si un mijloc eficient pentru realizarea stap�nirii de sine. Alaturi de rugaciune, postul este o arma �mpotriva ispitelor de tot felul si a patimilor trupului si ale sufletului. Postul este recomandat si practicat de M�ntuitorul, fusese practicat si �n Vechiul Testament (Moise, Ilie, profetii), recomandat de Dumnezeu �nsusi si aratat ca radacina a nepatimirii si maica a virtutilor. El face posibila rugaciunea si roadele acesteia. Dar �nainte de toate face posibila acea concentrare a mintii din risipirile ei, cauzate de grijile acestui veac. Postul este un act de cult cu motivatie religios-morala si cu implicatii profunde pentru urcusul omului spre Dumnezeu si pentru convorbirea omului cu Dumnezeu, dar si cu sinea proprie. Credinciosul postului adevarat este, �n acelasi timp, om al rugaciunii, aflat necontenit �n av�nt dupa Dumnezeu si darurile Sale. CULTUL PUBLIC SI IMPLICATIILE SALE MORALE 1. - Adorare si cinstire Cultul public, cu duminicile si sarbatorile, precum si cu slujbele care au loc �n acestea, �si are implicatiile lui morale. Se stie ca, cultul este o componenta esentiala a religiei, �n general, si a actului religios, �n special. Exista un cult latreutic (de adorare a lui Dumnezeu) si altul de cinstire (a sfintilor). De aici si cele doua ramuri ale cultului, plec�nd de la cele doua notiuni: adorare si cinstire, dupa cum acest cult se aduce lui Dumnezeu sau sfintilor, adica prietenilor lui Dumnezeu. Cultul ce se aduce lui Dumnezeu este cult latreutic, de adorare (?at??a), cultul ce se aduce sfintilor �ngeri si sfintilor este cultul de cinstire sau venerare (d????a). Adorarea este �nchinarea ce se aduce lui Dumnezeu, prin care crestinul da expresie dependentei si supunerii sale totale fata de Dumnezeu, ca Domn al cerului si al pam�ntului, de care tine toata creatia si toata existenta. Cultul de adorare �nseamna daruirea totala a noastra, ca fiinte spirituale, lui Dumnezeu. �ngerilor si sfintilor li se cuvine un cult de venerare sau cinstire. �ngerii sunt existente pur spirituale, dar nu de aceeasi spiritualitate cu Dumnezeu, caci sunt fiinte create. Ca fiinte pur spirituale, participa la marirea lui Dumnezeu si sunt solii lui Dumnezeu pentru m�ntuirea noastra. Sfintii sunt prietenii lui Dumnezeu care au dus lupta cea buna �n aceasta viata si s-au �ncununat ca niste biruitori, cu cununa slavei ceresti. �ngerii si sfintii participa la puterea si marirea lui Dumnezeu si se roaga pentru m�ntuirea noastra. Dar, pe �ngeri si pe sfinti nu-i adoram, caci sunt creati, ci �i cinstim, �i veneram. �i cinstim pentru puterea si marirea lui Dumnezeu manifestata �n ei. Cinstirea lor se datoreaza salasluirii puterii lui Dumnezeu �n ei; cinstindu-i pe ei, cinstim pe Dumnezeu �n mod nemijlocit; este o adorare indirecta a lui Dumnezeu. Legatura dintre �ngeri si sfinti, pe de o parte, si dintre ei si Dumnezeu, pe de alta parte, este aratata de M�ntuitorul: "Cel ce va primeste pe voi, pe Mine Ma primeste" (Matei 10, 4). �n �ngeri si sfinti cinstim slava si puterea lui Dumnezeu din ei, dar si vrednicia lor, ca unii care au colaborat cu harul divin. Cinstim �n sfinti si vrednicia lor, nu micsoram slava lui Hristos care e asupra lor, ci o atestam ca revars�ndu-se din Hristos prin ei si asupra noastra. De o cinstire cu totul deosebita se bucura Maica Domnului, Nascatoare de Dumnezeu, ca plina de har si cea mai sf�nta dec�t toti sfintii (Luca 1, 42-48); ea este "cea mai cinstita dec�t Heruvimii si mai marita fara de asemanare dec�t Serafimii" ; de aceea, cinstirea ei este supracinstire (??pe?d????a - supraevaluare). Relatia noastra cu �ngerii si sfintii este o relatie de iubire frateasca; ei au �ndraznire la Dumnezeu, caci sunt prietenii Lui, dar sunt si fratii nostri �ntru creatie si se roaga pentru noi. Despre cinstirea sfintilor si a �ngerilor avem numeroase temeiuri �n Sf�nta Scriptura (Daniel 10, 9; Tobie - �nsotit de �ngerul Rafael - Tobit 12, 22); despre sfinti (Fapte 5, 15; 19,11), ca si despre �mpreuna rugaciunea lor cu noi si mijlocirea pentru noi (II Macabei 15,12; I Tesaloniceni 5,25). Sfintii sunt mijlocitori la Dumnezeu, dar niste mijlocitori relativi, datorita puterii lui Dumnezeu care e �n ei. Singurul mijlocitor �ntre oameni si Dumnezeu �n sens absolut, este Iisus Hristos (I Timotei 1, 5). Sfintii mijlocesc la Dumnezeu precum mijloceste o mama pentru copiii ei. Sfintii sunt dintre noi, dar au ajuns modele de imitat �ntruc�t �n ei s-a instaurat sfintenia lui Hristos �n diferite moduri. Av�nd pe Hristos �n ei, sfintii sunt �ndemnatori ai nostri spre vietuire cu Hristos (I Corinteni 11, 1). De aceea si spunem ca sfintii ne ajuta sa ne ridicam si noi la �naltimile sfinteniei la care suntem chemati (Matei 5, 48). Cultul ce-l datoram lui Dumnezeu (adorarea) si cinstirea sfintilor, implica notiunea de persoana pentru Dumnezeu, Care ne cheama la Sine, si pentru om �n general. Numai o persoana poate chema la comuniune cu sine o alta persoana. Nimeni nu se poate simti legat de o idee; totdeauna suntem legati de o persoana (sau persoane). �n cazul cultului suntem legati de persoana purtatoare de valori, capabila sa ne atraga �n cercul valorilor sale. Cultul �n �ntregime evidentiaza notiunea de persoane, iar persoana este o tensiune, dupa comuniune, care niciodata nu poate fi satisfacuta, ci este totdeauna �n devenire (pe drumul spre comuniunea desav�rsita). Daca se poate vorbi de un cult datorat lui Dumnezeu si de un cult datorat sfintilor si �ngerilor, ca cinstire indirecta a lui Dumnezeu, se poate vorbi si de un cult legat de anumite lucruri care stau �n legatura cu persoanele adorate sau cinstite: cultul Sfintei Cruci, cultul Sfintelor Moaste, cultul icoanelor. Este vorba de un cult relativ, adica adres�ndu-se persoanelor care sunt prezente �n mod haric �n aceste lucruri, deoarece stau �n relatie cu acestea. Nu ne �nchinam icoanei ca atare, lemnului (p�nza, vopsea etc.), ci lui Hristos sau sf�ntului reprezentat pe icoana. Nu cinstim icoanele �n sine, ci persoanele pe care le reprezinta si spre care icoana ne �ndreapta cu g�ndul. Aceste obiecte sfintite ne �nalta la comuniunea cu Dumnezeu; icoanele, crucea, celelalte obiecte sfintite, ca mijloace pentru �ntretinerea cultului de adorare sau venerare, sunt cerute de �nsasi constitutia noastra psiho-fizica. Ca fiinte psiho-fizice ne ridicam totdeauna de la cele vazute la cele vazute la cele nevazute. Cele vazute sunt indicii ale celor nevazute, �n cele vazute gasim prezenta celor nevazute. Sfintele moaste le cinstim pentru ca trupul este templu al Duhului Sf�nt. O cinstire, nu �n sens de cult, ci �n sens de respect deosebit se acorda si anumitor persoane sfintite (episcopi, preoti, calugari etc.), lucrurilor sfintite (locasuri de cult, obiecte liturgice etc.) si r�nduielilor liturgice (duminici, sarbatori, slujbe, posturi etc.), care sunt consacrate lui Dumnezeu. 2. - Cultul public Cultul ce se aduce lui Dumnezeu, �ngerilor, sfintilor, sfintelor moaste, icoanelor poate fi cult particular si cult public. Cultul particular este cultul exercitat de fiecare credincios �n parte (singuri). Cultul public este exercitat de o comunitate �ntreaga. �mpotriva cultului public s-a adus acuzatia ca M�ntuitorul �nsusi a condamnat rugaciunea fariseilor la sinagoga si la colturile strazilor (ca sa arate oamenilor ca se roaga), recomand�nd ca rugaciunea sa fie facuta �n camara sufletului (Matei 6, 5-7). Aceste cuvinte nu privesc cultul public ca atare, ci sunt adresate fariseilor care se rugau pentru a fi vazuti de oameni. M�ntuitorul arata ca rostul cultului public nu este ca unii sau altii sa-si etaleze religiozitatea. Cultul trebuie sa fie sincer si sa raspunda unor necesitati interioare ale sufletului. M�ntuitorul nu condamna morala cultului public; El a participat la cultul de la sinagoga si la Templu. M�ntuitorul �nsusi constituie cultul public, instituind ca miez al sau Sf�nta Taina a Euharistiei la Cina cea de Taina. Euharistia avea sa ram�na inima cultului public. Cultul public, astfel �nteles, este manifestarea fireasca a unitatii de duh ce trebuie sa lege pe credinciosi �ntr-o singura comunitate. Cultul public are rostul sa realizeze acea comunitate ecleziala, fac�nd din credinciosi membre ale trupului mistic al lui Iisus Hristos - Biserica. Potrivit cuvintelor Sf�ntului Apostol Pavel : "Este un trup si un Duh, precum si chemati ati fost la o singura nadejde a chemarii voastre; este un Domn, o credinta, un botez" (Efeseni 4, 4-5). Biserica se structureaza pe unitatea credintei si a Duhului �n care se arata aceasta credinta. �n cultul public marturisim �mpreuna aceeasi credinta, ridicam �mpreuna spre cer aceleasi rugaciuni, ne daruim �mpreuna toata fiinta lui Dumnezeu si primim revarsarea harului divin �n inimile noastre. Cultul public are niste functii esentiale; principala functie este cea latreutica; apoi functia �nvatatoreasca (didactica) si functia de conducere a credinciosilor pe calea m�ntuirii (harismatica sau sfintitoare). E adevarat ca din cei mai multi, numai Euharistia �i face pe toti sa fie una, dar spre aceasta concura si celelalte doua functii ale cultului. Cultul realizeaza si exprima unitatea de duh a comunitatii, fiind mijloc de �ntarire a comunitatii. Astfel �nteles, el nu desfiinteaza cultul particular, fiind temelia si izvorul cultului �n general. �ntre cultul public si cel particular, exista o legatura foarte str�nsa, ele chem�ndu-se reciproc si realiz�nd o unitate indestructibila. Despartit de cultul public, cel particular �si pierde intensitatea, slabeste. La fel, cel public este �ntregit de cel particular. Ele se sprijina reciproc; cultul public este legat �ntr-adevar, �n mod sistematic, de anumite momente: denumirile si sarbatorile de peste an. 3. - Implicatiile morale ale duminicilor si sarbatorilor Toata viata crestinului trebuie sa fie o preamarire a lui Dumnezeu, �n fiecare zi si �n fiecare clipa. �nsa exista zile si momente deosebite �n care trebuie sa aiba loc preamarirea lui Dumnezeu de catre crestini, zile �n care credinciosul, eliberat de grijile materiale, sa se poata darui, pe calea rugaciunii si a faptelor bune, lui Dumnezeu. �ntre aceste zile deosebite pentru daruirea catre Dumnezeu sunt duminicile si sarbatorile. Duminica este "Ziua Domnului" (Apocalipsa 1, 10); este sarbatoarea comunitatilor crestine, �nca din epoca apostolica (Fapte 20, 7; I Corinteni 16, 2), �n amintirea �nvierii lui Hristos din morti, refacerii �ntregii creatii prin lucrarea de rascumparare sav�rsita de Hristos, prin jertfa pe cruce si �nvierea din morti. S�mbata era sarbatoarea �n amintirea eliberarii poporului evreu din robia egipteana, fiind o sarbatoare �n amintirea eliberarii omenirii din robia pacatului si a mortii, refacerea credintei prin �nvierea lui Hristos. Sarbatorile praznuiesc evenimente din viata M�ntuitorului, a Maicii Domnului, a sfintilor. De aceea, ele sunt: praznice �mparatesti (�nchinate M�ntuitorului, Sfintei Cruci), praznice �nchinate Maicii Domnului, sarbatori �nchinate sfintilor. Duminica si sarbatorile se praznuiesc prin odihna si prin participare la Sf�nta Liturghie si la celelalte slujbe care au loc �n biserica. Duminica este binevenita dupa sase zile de munca, pentru ca omul credincios, eliberat de grijile cotidiene, sa se daruiasca pe calea rugaciunii lui Dumnezeu. Odihna pe care o ofera duminicile si sarbatorile au ca scop sa dea credinciosului posibilitatea sa se reculeaga din preocuparile variate si sa se ocupe si de viata lui duhovniceasca, �nalt�ndu-se cu g�ndul la Dumnezeu pe calea rugaciunii, a meditatiei, a unei lecturi bune. Duminica si sarbatorile ofera si posibilitatea refacerii fortelor fizice cheltuite �n sase zile de munca. S-a constatat ca odihna, dupa sase zile de munca este foarte potrivita pentru refacerea fortelor fizice si intelectuale. Ziua de odihna nu este o pierdere, ci un c�stig pentru revigorarea fortelor fizice si a celor spirituale. Participarea la Sf�nta Liturghie si la slujbele Bisericii si mai ales atitudinea credinciosilor la ele, are nevoie de o educatie caci aceasta participare trebuie sa fie activa, nu o simpla participare fizica. Participarea la Sf�nta Liturghie nu trebuie sa fie un prilej de discutii cu cei din jur, deranj�nd pe altii, ci trebuie sa fie un act de totala daruire, ascult�nd cuv�ntul lui Dumnezeu si c�ntarile bisericesti. Nici restul timpului de dupa Liturghie, nu trebuie irosit. E cel mai potrivit rastimp pentru meditatii, pentru o lectura buna, pentru o participare la o manifestare spirituala sau culturala buna. �n nici un caz duminica si sarbatorile nu trebuie sa fie un prilej de tr�ndaveala sau momente de pervertire morala, caci timpul petrecut prost �n duminici si sarbatori aduce o mai mare slabire a fortelor psihice si fizice dec�t timpul consacrat muncii. Duminica a fost �nteleasa totdeauna ca o sarbatoare binevenita pentru odihna. Ea a fost legalizata de timpuriu, fara sa fie cerut acest lucru de Biserica (Constantin cel Mare si urmasii lui). �n mod exceptional se admite munca �n duminici si sarbatori: �n spitale, �n cazuri neprevazute de calamitati. Sunt �mprejurari �n care crestinul uneori este pus �n situatia de a lipsi de la Sf�nta Liturghie pentru a fi de folos �n cazuri de mare urgenta. Dar �n nici un caz nu trebuie sa se echivaleze o munca facuta �n afara cu Liturghia la care eram datori sa fim. Duminicile si sarbatorile prilejuiesc credinciosului o cercetare mai atenta a sinei proprii, un dialog al omului cu sine, o meditatie prelunga pe marginea celor auzite �n timpul Sfintei Liturghii, pe marginea misterului liturgic. Toate acestea �si au influenta lor binefacatoare asupra suflatului credinciosilor. Dar pentru aceasta se cere o participare activa a credinciosilor la Sf�nta Liturghie (cu mintea, cu g�ndul, cu simtirea si vointa). Duminicile si sarbatorile sunt zile de �nfr�nare �n sensul larg, de la anumite fapte si acte mai mult sau mai putin legate de viata spirituala a omului. Ca si zilele de post, ele sunt zile de �nchinare catre Dumnezeu si de �nfr�nare de la toata fapta si placerea care �ndeparteaza pe om de Dumnezeu. Duminicile si sarbatorile sunt zile �n care crestinul trebuie sa se sfinteasca, sunt picuri de lumina si faruri pe marea �nvolburata a vietii, prilej de �ntrebare asupra sensului si valorii vietii. �ntelegerea nuantata a valorii morale a duminicilor si sarbatorilor, precum si a posturilor, este �ntr-un fel legata si de functiile cultului (latreutica, harismatica si �nvatatoreasca). Duminicile si sarbatorile raspund deci crestinului adevarat, dorului lui dupa �mbunatatire morala, dupa o persistenta a lui pe linia binelui si a convorbirii cu Dumnezeu. ACTE EXTRAORDINARE DE CULT. VOTUL SI JURAM�NTUL Cultul crestin, pe l�nga actele obisnuite (post, rugaciune, sarbatori), cuprinde o serie de acte numite acte extraordinare de cult. �ntre acestea, un rol si o valoare morala deosebita prezinta votul si juram�ntul. Sunt acte extraordinare de cult, fiindca nu sunt exercitate de toti crestinii. Desigur, fiecare e dator sa cinsteasca pe Dumnezeu �n toata clipa. Votul si juram�ntul raspund �nsa unei foamete spirituale, unei aspiratii de mai multa �mbunatatire morala. Sunt acte extraordinare de cult, fiindca se practica benevol de cei ce le pot lua asupra lor si numai �n anumite �mprejurari. Sunt acte de cult pentru ca scopul lor ultim este preamarirea lui Dumnezeu. I. VOTUL Votul este o promisiune sau fagaduinta facuta de crestin lui Dumnezeu, prin care el se obliga de bunavoie la anumite sacrificii sau la fapte bune, ca semn al caintei, al multumirii sau al daruirii sale catre Dumnezeu. Votul, de obicei, se depune �n momente de �ncredere, de �ncordare sufleteasca, c�nd credinciosul simte nevoia sa uneasca rugaciunea sa cu promisiunea sav�rsirii unei fapte bune sau cu dorinta de a se darui total si cu toata viata lui Dumnezeu. Votul izvoraste din fagaduinta ce-l leaga pe credincios pentru un anumit timp sau pentru viata �ntreaga, pentru sav�rsirea unei fapte. Votul trebuie sa �ndeplineasca anumite conditii: - sa aiba ca scop preamarirea lui Dumnezeu; - sa fie expresia unei convingeri clare si decizii libere; - sa se refere numai la fapte bune si posibile sub raport fizic si moral. Numai �ndreptarea fagaduintei catre Dumnezeu da votului un caracter de act de cult. Dar votul presupune o cunoastere clara a obiectului, �mprejurarilor si posibilitatilor de �ndeplinire. Peste tot, votul implica o deplina libertate de vointa si de actiune. El se prezinta ca o expresie a deliberarii mature a omului privind fagaduinta respectiva. Obiectul votului sunt numai faptele bune, sau faptele care sunt legate de �mplinirea sfaturilor evanghelice (saracia de bunavoie, castitatea, ascultarea neconditionata). �n general, voturile sunt facute �n anumite conditii si de anumiti oameni. Ele presupun niste obligatii speciale pentru cei ce le depun. �n obiectul votului nu pot intra faptele rele. Pe de o parte, cel ce face o juruinta trebuie sa se cerceteze pe sine si sa nu fagaduiasca niciodata ceea ce nu e �n stare sa faca, sau ceea ce �ntrece posibilitatile lui fizice , morale, materiale sau spirituale. Pe de alta parte, a promite ceva lui Dumnezeu �nseamna a sti si a cunoaste puterile tale pentru sav�rsirea acelei fapte. Odata depus, votul este totdeauna obligatoriu si trebuie �ndeplinit exact si deplin, nu cu jumatati de masura. Sunt texte clare care vorbesc despre obligativitatea votului: "Iar daca te-ai jurat Domnului, sa pazesti si sa �mplinesti ceea ce �ti ava iesi pe buze si anume juruintele pe care le vei face de buna voie, Domnului Dumnezeului tau si pe care le vei rosti cu gura ta. Caci Domnul tau �si va cere socoteala ti te vei face vinovat de pacat" (Deuteronom 23, 21-23). �n acelasi sens vorbeste si Ecleziastul (5, 4-5) si Psalmistul (56, 12-13). Obligatia de a fi credincios juruintei date �si are sorgintea �n �nsasi libertatea noastra, caci din libertate se face juruinta. Ne�mplinirea unei fagaduinte tradeaza superficialitatea si lipsa de respect fata de Dumnezeu si fata de sinea proprie; de aceea este totdeauna un pacat. Marimea pacatului este dependenta de obiectul fagaduintei (votului) respective. Sunt si cazuri �n care �nceteaza sau se schimba votul. Dar pentru voturile monahale nu exista nici schimbare si nici �ncetare. Cei nevrednici sunt pedepsiti si exclusi din comunitate. Votul poate �nceta sau se poate schimba fie prin schimbarea obiectului, �ncetarea scopului, a �mprejurarilor si posibilitatilor respectivei persoane (schimbari neprevazute), fie prin neacceptarea juruintei de catre cei de care e facuta (ex: o juruinta facuta de un copil catre parintele sau, care nu o admite) sau c�nd suntem �ntr-o comunitate de viata (omilie). Votul se schimba prin dispensa din partea autoritatii competente, bazata pe motive temeinice. Votul mai poate fi schimbat printr-un alt vot de valoare superioara, egala sau de valoare mai mica. Dar schimbarea printr-unul de valoare mai mica se face numai prin dispensa aprobata de autoritatea bisericeasca �n drept. Felurile votului Exista diverse feluri de voturi, dupa anumite criterii: a. - dupa obiect votul este: 1. - personal - cineva promite sa sav�rseasca ceva; 2. - material - c�nd promite sa dea anumite bunuri materiale; 3. - mixt - si personal si material; b. - dupa forma: 1. - conditionat - valabil numai dupa realizarea conditiei; 2. - neconditionat - c�nd cineva promite fara sa conditioneze de ceva juruinta facuta; c. - din punct de vedre social: 1. - particular - juruinta pe care o face fiecare �n fata lui Dumnezeu; 2. - public - c�nd se promite ceva lui Dumnezeu �n cadrul unei solemnitati, de fata cu altii; d. - dupa intentie: 1. - de preamarire a lui Dumnezeu; 2. - de multumire pentru binefacerile primite; 3. - de cerere pentru a primi ceva; 4. - de ispasire ca semn al caintei. Toate felurile de vot sunt spre preamarirea lui Dumnezeu. Sf�nta Scriptura la tot pasul ne ofera temeiuri doctrinare ale votului; ex: Iacov, trezindu-se din vis, a promis ca va ridica un altar (Facere 28, 20-22); Moise arata �n Levitic (27) cum trebuie pretuite fie persoanele, fie bunurile juruite Domnului; exista juruinte ale �ntregului popor (Numeri 21, 2); Judecatorii Ieftae, Samson, Samuil, Ana (mama lui Samuil), Abesalom fac juruinte (Judecatori 11, 30; I Regi 1, 2; II Regi 15, 8). Exista �n Vechiul Testament un vot al nazireatului (I Regi 1, 2). �mplinirea votului este obligatorie (Numeri 6, 1, 30). �n Noul Testament, Sf�ntul Pavel practica un vot al nazireatului �mpreuna cu alti credinciosi (Fapte 21, 23-27). Sf�ntul Ioan Botezatorul este nazireu pe viata (Luca 1, 15). �ntr-un fel, Maica Domnului a facut un vot pe viata al fecioriei (Luca 1, 34-40). Sf�ntul Pavel �ndeamna pe vaduvele tinere mai bine sa se casatoreasca dec�t sa cada. Sfaturile evanghelice sunt alte temeiuri ale voturilor. Ele sunt si voturi si stau la baza vietii monahale; sunt voturi depuse sub stare de juram�nt, de la ele nu exista dezlegare. Biserica a pretuit totdeauna votul �n toate felurile lui. Votul a avut o �nsemnatate deosebita pentru organizarea monahismului; tunderea �n monahism, presupunerea, depunerea celor trei voturi sub stare de juram�nt; ele angajeaza pe toata viata, neput�nd �nceta, neput�ndu-se schimba sau �ndulci. Valoarea morala a votului a fost contestata de protestanti, �ncep�nd cu Luther, sub motiv ca pentru �mplinirea poruncilor e suficient Legam�ntul Botezului si prin vot s-ar silui �nsasi vointa omului. Atitudinea protestanta este explicabila de �ndata ce ei au negat sfaturile evanghelice. Pentru sfaturile evanghelice e nevoie de vot. Pentru �mplinirea mai bine a poruncilor, votul a chiar necesar. Votul asigura o stabilitate �mplinirii poruncilor. Valoarea morala a votului consta �n faptul ca �n toate cazurile si felurile de vot el implica o daruire de sine pentru preamarirea lui Dumnezeu. Votul este o expresie a unei daruiri facuta de credincios lui Dumnezeu. �nteles ca daruire, votul contribuie la fortificarea si dinamizarea activitatii credinciosilor pe linia binelui. Credinciosul care-si tine votul este credinciosul de actiune, care dovedeste o constanta �n daruirea si relatia de comuniune cu Dumnezeu si semenii sai. II. JURAM�NTUL Este al doilea act extraordinar de cult, cu implicatii profunde �n viata morala a credinciosilor. El implica libertate si responsabilitate din partea credinciosilor. Juram�ntul este chemarea lui Dumnezeu ca martor al adevarului afirmatiei facute sau garant al promisiunilor facute. De aici cele doua feluri principale ale juram�ntului: - juram�nt afirmativ - c�nd �ntareste adevarul marturisit prin invocarea lui Dumnezeu ca martor al celor marturisite; - juram�nt promitator - c�nd fagaduiesti ceva si iei pe Dumnezeu drept garant al fagaduintei facute. Juram�ntul se deosebeste de vot prin faptul ca �n el credinciosul invoca pe Dumnezeu ca martor al afirmatiei sau fagaduintei facute, pe c�nd �n vot el fagaduieste ca va da ceva lui Dumnezeu, ceva bine placut Lui. Dupa forma �n care e depus, juram�ntul poate fi: - juram�nt simplu; - juram�nt solemn (implic�nd anumite ceremonii, solemnitati). Juram�ntul este un act de cult pentru ca el are drept conditie invocarea numelui lui Dumnezeu, fie ca martor al celor afirmate, fie ca garant al fagaduintelor facute. Prin aceasta recunoastem lui Dumnezeu atotprezenta, atotstiinta,adevarul, puterea si dreptatea lui Dumnezeu. �n cadrul juram�ntului invocam pe Dumnezeu sa fie alaturi de noi si sa �ntareasca afirmatia noastra. Din acest motiv juram�ntul este un act de cult extraordinar. De juram�nt nu poate fi vorba �n orice clipa; el trebuie sa fie practicat c�t mai rar. Pentru a fi real si valabil, juram�ntul implica anumite conditii: a. - intentia de a jura, de a chema pe Dumnezeu ca martor sau garant al afirmatiilor si fagaduintelor noastre, a a-L chema �ntr-o forma clara si precisa; b. - adevarul - marturisirea trebuie sa fie sincera (juram�ntul afirmativ) sau de a fagadui ceea ce stii ca poti sa �ndeplinesti (juram�ntul promitator); sperjurul (juram�ntul str�mb) este un pacat greu; c. - libertatea - juram�ntul trebuie sa fie rezultatul unei decizii libere a omului si expresie a unei hotar�ri mature a omului, �nteleg�nd prin aceasta si faptul de a jura numai c�nd se impune; d. - dreptatea - juram�ntul trebuie sa priveasca un lucru bun, nu ceva rau; de ex: juram�ntul lui Irod catre Salomeea a fost un juram�nt nedrept, fals. Juram�ntul promitator �si �nceteaza obligatia �n aceleasi conditii ca si votul, adaug�ndu-se la motivele amintite si renuntarea din partea celui care nu cere un astfel de juram�nt. Valoarea morala a juram�ntului Problema juram�ntului a fost larg dezbatuta �n morala, filozofie si etica filosofica. Vechiul Testament recunoaste si recomanda juram�ntul evreilor, �nsa facut �n numele Domnului; ex: Avraam jura ca va aduce jertfa ceruta (Facere 21, 23-24) - juram�nt promitator; la fel este marturisit si juram�ntul afirmativ: Dumnezeu �nsusi se jura pe El �nsusi pentru a-i �ncredinta pe evrei ca-i va conduce (Facere 22, 16). De asemenea, Dumnezeu spune ca El ram�ne credincios fagaduintei Sale (Psalm 109, 4; 131, 11). �n toate cazurile, juram�ntul este cerut de necesitatea de a afla adevarul deplin si de a avea certitudinea �mplinirii unei promisiuni. Omul, fiind nedesav�rsit si totdeauna gata sa cada �n pacat sau sa-si uite obligatiile sale, e firesc sa fie chemat Dumnezeu drept martor si garant. Juram�ntul are �n vedere crearea unei stabilitati, unei �ncrederi depline �n cuv�ntul omului. Prin juram�nt �nceteaza orice g�lceava �ntre oameni (Evrei 6, 16). Totusi de juram�nt s-a facut foarte adesea abuz, fie prin luarea lui Dumnezeu ca martor pentru toate nimicurile, fie prin sperjur sau prin folosirea lui prea deasa. De aici si �ndemnul lui Iisus Sirah: "Gura ta sa nu deprinda a jura, caci prin aceasta poti cadea adeseori...Omul care jura adeseori va fi plin de nedreptate si rana nu va iesi din casa lui" (Iisus Sirah 73, 9-12). Avertismentul dat de Iisus Sirah este c�t se poate de semnificativ at�t pentru folosirea juram�ntului, dar mai ales pentru abuzul de juram�nt. Este firesc, caci cel ce se jura pentru orice lucru de nimic, dovedeste totdeauna o credinta superficiala, lipsita de respectul cuvenit lui Dumnezeu. Pentru cel ce se jura pentru orice este imposibil sa nu ajunga si la sperjur. Se cunosc, din practica vietii, martori de ocazie. Si codul penal pedepseste marturia mincinoasa. Din cauza abuzului de juram�nt a rezultat si o rezerva fata de juram�nt. Desigur, este ideal ca omul sa nu se jure pe nimic si sa nu foloseasca juram�ntul dec�t atunci c�nd este nevoie de el pentru stabilirea adevarului sau asigurarea �ndeplinirii unei fagaduinte. Si M�ntuitorul condamna abuzul de juram�nt: "Sa nu te juri nicidecum nici pe cer, ca este tronul lui Dumnezeu, nici pe pam�nt,ca este asternutul picioarelor Lui..., ci cuv�ntul tau sa fie: da, da;nu, nu, iar ce este mai mult dec�t aceasta de la cel rau este" ( Matei 5, 34-37; Iacob 5, 12). Plec�nd de la aceste cuvinte ale M�ntuitorului, si Apostolii, dar mai cu seama multi parinti si scriitori bisericesti au afisat o rezerva fata de juram�nt, iar altii au fost �mpotriva juram�ntului: Iustin Martirul si Filozoful, Irineu, Clement Alexandrinul, Tertulian, Origen, Vasile cel Mare, Ieronim, Ioan Gura de Aur. Fericitul Augustin admite juram�ntul dar sfatuieste sa nu fie practicat prea des pentru pericolul sperjurului. Parintii socotesc ca un crestin trebuie sa aiba at�ta valoare morala �nc�t cuv�ntul sau sa-si gaseasca temei �n �nsasi valoarea si comportarea lui morala. �ntre crestinii adevarati, juram�ntul nu este necesar; �ntr-o societate crestina ideala nu e nevoie de juram�nt. Dar cum pe pam�nt nu ajungem niciodata la ideal, juram�ntul este totusi necesar pentru aflarea adevarului, c�t si pentru a asigura sav�rsirea unei fagaduinte. De aceea si preotia si calugaria se asigura si prin juram�nt. M�ntuitorul n-a fost �mpotriva juram�ntului public depus �n fata autoritatilor. Cer�ndu-i-se sa se jure �n fata arhiereului, daca e Dumnezeu, El s-a jurat, adica a raspuns la �ntrebarea-juram�nt a arhiereului (Matei 26, 63). Apostolul Pavel afirma ca Dumnezeu �nsusi, av�nd �n vedere slabiciunea �n credinta a oamenilor, c�nd a dat fagaduinta lui Avraam, "deoarece nu avea pe altcineva mai mare pe care sa se jure, a jurat pe Sine �nsusi" (Evrei 6, 13-18). Si Apostolul Pavel �ntareste adesea cuvintele sale, propovaduirea sa prin juram�nt: "cele ce va scriu, iata, spun �naintea lui Dumnezeu ca nu mint" (Galateni 1, 20) sau: "marturie �mi este Dumnezeu..., ca ne�ncetat fac pomenire de voi" (Romani 1, 9; II Corinteni 1, 23; Filipeni 1, 8). Si practica Bisericii marturiseste acelasi lucru: admiterea juram�ntului public facut �n fata autoritatilor pentru stabilirea adevarului. Rezerva care este fata de juram�nt �n Morala crestina, dupa cum si �n Sf�nta Scriptura nu izvoraste din conceptia ca juram�ntul �n sine ar fi ceva rau, ci din constiinta ca este un act de cult extraordinar, care trebuie practicat cu tot respectul. Ideal ar fi ca toti oamenii sa marturiseasca ce este da, da, iar ce este nu, nu. Atitudinea Bisericii de a admite juram�ntul si mai ales cel facut �n public, la cerere, este �n concordanta cu atitudinea M�ntuitorului si a Sfintilor Apostoli. �n viata particulara, �nsa, omul, mai ales crestinul, trebuie, pe c�t posibil, sa se fereasca de juram�nt si sa garanteze afirmatiile sale si promisiunile facute prin �nsasi valoarea morala a persoanei sale. Instantele de judecata, p�na mai ieri, foloseau totdeauna crucea la depunerea juram�ntului, ca sa oblige si mai mult pe cel ce depunea marturie, sa fie corect si sincer. RELIGIOZITATEA SI PACATELE EI I. - Formele cultului intern si extern, prin care crestinul preamareste pe Dumnezeu ceea ce se numeste, �n termen curent religiozitate. Se stie ca religia este o raportare a omului la Dumnezeu, traita intern prin cele trei virtuti teologice si manifestata exterior prin acte de cult si acte morale. Esentialul religiei si al Dogmaticii si Moralei �l constituie relatia omului cu Dumnezeu. Religiozitatea nu este altceva dec�t fata religiei manifestata concret. Religiozitatea ne arata si exprima ceea ce determina pe om sa se daruiasca lui Dumnezeu si �n ce consta aceasta daruire. Ea rasare din cautarea sufletului nostru dupa Dumnezeu si din dependenta noastra fata de Dumnezeu. Din aceasta pricina religiozitatea nu poate fi redusa la dimensiunea unei simple virtuti morale. Religiozitatea este mai mult dec�t o virtute morala; ea e mai degraba un complex de virtuti, prin care se exprima prezenta lui Dumnezeu �n om si sensibilitatea omului catre Dumnezeu. Religiozitatea este religia �n actiune, ca factor dinamic �n viata omului. Ea nu poate fi redusa nici la dimensiunea unui simplu sentiment, ci este o atitudine integrala a omului. Religiozitatea este un mod de a trai si a ne manifesta �n relatia noastra cu Dumnezeu. Omul religios traieste intens sentimentul dependentei sale fata de Dumnezeu si manifesta acest sentiment; dar dependenta fata de Dumnezeu este str�ns legata de credinta lui �n Dumnezeu. Aceasta �nseamna ca religiozitatea nu este numai un act de cult si nici numai o fapta morala sau un act de credinta, ci ea le cuprinde pe toate acestea. �n religiozitate intra si credinta �n Dumnezeu, dar si atitudinea morala, ca si actele de cinstire, de adorare a lui Dumnezeu, de cinstire a sfintilor, a institutiilor sfinte si a tot ceea ce tine de relatia omului cu Dumnezeu. Tot �n religiozitate intra si conceptia crestina despre lume si viata. Religiozitatea poate fi definita si ca o conceptie teista despre lume si viata, ca o conceptie si o viata traita dupa voia lui Dumnezeu. Conceptul de religiozitate este foarte complex si nu poate fi redus numai la o sere de acte. El este si credinta (act de cunoastere), acte morale si de cult, precum si conceptie despre lume si viata. Conceptul de religiozitate cunoaste si anumite nuantari interconfesionale. Fiecare Biserica si confesiune crestina are niste note ale ei atunci c�nd defineste conceptul de religiozitate. Ortodoxia pune accent, c�nd vorbeste de religiozitate, pe viata crestina traita dupa voia lui Dumnezeu si aratata concret �n Iisus Hristos. �n conceptul ortodox de religiozitate intra, ca elemente fundamentale, comuniunea omului cu Hristos si trairea acestei comuniuni si manifestarea ei. Religiozitatea ortodoxa este o religiozitate hristica, hristofora �n sensul ca ea implica din partea crestinului o traire integrala a lui Hristos. Pentru doctrina catolica religiozitatea este mai mult o conformare cu legea, o urmare a legii; ea n-are radacini ad�nci ca �n Ortodoxie. Religiozitatea catolica ram�ne �n esenta rationala. Pentru unii, religiozitatea este si cazuistica. Daca pentru ortodoxie religiozitatea este hristocentrica, pentru spiritul catolic, ea este mai mult externa, de conformare cu legea divina. Pentru protestanti, religiozitatea consta mai mult �n trairea sentimentului dependentei fata de divinitate, o dependenta totala, las�nd lui Dumnezeu toata lucrarea pentru m�ntuirea omului. Desigur, m�ntuirea este un dar dumnezeiesc, dar el se da celui ce vine �n �nt�mpinarea lui si lucreaza cu harul. Religiozitatea nu poate fi redusa numai la credinta, ci ea implica si mobilizarea vointei omului �n lucrarea m�ntuirii personale. Uneori, pentru protestanti, religiozitatea devine un bigotism. Pentru sectari, religiozitatea are si alte nuante si mai straine de conceptul ortodox. A fi religios, pentru ei, �nseamna a apartine sectei respective si a te supune regulii sectei respective (zeciuiala, aducerea de adepti etc.). �n concluzie, religiozitatea ortodoxa este nu numai hristocentrica si eclesiologica, �n sensul ca credinta si viata crestina traita autentic sunt cele propovaduite de Biserica. Biserica ram�ne �ndrumatorul nostru catre Hristos si spatiul �n care ne m�ntuim. Credinta are putere si devine religiozitate m�ntuitoare, numai daca se identifica cu credinta Bisericii. O alta nota a religiozitatii ortodoxe este sobornicitatea ei. Crestinul ortodox se simte solidar si �n comuniune cu semenii sai, cu care simte nevoia sa traiasca credinta. Religiozitatea nu priveste numai pe insul singular, ci pe ins ca membru al comunitatii ecleziale. Religiozitatea ortodoxa nu este colectivista, cum este p�na la un punct, religiozitatea catolica si nu are nimic de-a face cui religiozitatea colectivista sectara. Religiozitatea ortodoxa este soborniceasca. Izvorul acestei sobornicitati �l constituie �nsasi structura soborniceasca a Bisericii ca extensiune a vietii de comuniune a lui Dumnezeu �n umanitate. Si daca Duhul Sf�nt este cel care influenteaza Biserica cu viata divina si pe fiecare credincios �n parte, religiozitatea ortoodoxa este pnevmatologica, deoarece Duhul este cel care vibreaza �n noi. Cu puterea Duhului si �n Duhul Sf�nt noi marturisim pe Hristos Domn si intram �n comuniune cu El. Aspectul hristologic si penvmatologic al religiozitatii ortodoxe �si are sursa �n adevarul ca Tainele Bisericii sunt sav�rsite de Hristos �n lucrarea Duhului Sf�nt. Religiozitatea nu este o virtute simpla, ea nu creste de la sine, ci numai prin efortul permanent al vointei, prin conlucrarea cu harul divin. De aceea, religiozitatea implica din partea credinciosului continua purificare de patimi si cresterea �n virtuti. Calauza sigura a religiozitatii este credinta ortodoxa. Cel ce urmeaza �nvatatura ortodoxa viaza �n duhul ei si traieste pe linia unei adevarate si desav�rsite religiozitati. Religiozitatea romano-catolica este legata de conceptia despre lume si viata si despre m�ntuire. Religiozitatea protestanta este doar unirea insului singular cu Dumnezeu ca un dar al creatiei, fara sa implice o continua transformare a fiintei si vietii omului �n urcusul catre Dumnezeu. Religiozitatea sectara este superficiala, formala, lacrimogena, urmarind efecte prozelitiste. Religiozitatea este adorarea lui Dumnezeu �n chip plenar �n �ntreaga fiinta a omului. II. - Pacate �mpotriva religiozotatii Daca religiozitatea �nseamna r�vna neobosita �n adorarea lui Dumnezeu si �n cresterea continua �n Hristos, prin virtuti, fapte bune sustinute de lucrarea harului; lipsa religiozitatii, miscarea sau deformarea ei se manifesta �ntr-un numar mare de pacate �mpotriva adorarii lui Dumnezeu. De altfel, toate pacatele amintite �n capitolul despre cultul divin: pacatele �mpotriva virtutilor teologice, a rugaciunii, a cultului extern obisnuit si extraordinar, sunt pacate �mpotriva adorarii lui Dumnezeu si ele stau �n opozitie cu religiozitatea. �mpotriva religiozitatii sunt �nsa si pacate calificate ca atare: a. - Hula �mpotriva lui Dumnezeu - consta �n necinstirea lui Dumnezeu prin g�nduri, cerinte si atitudini ofensatoare. Dumnezeu e batjocorit si dispretuit �n mod expres, prin acest pacat. Este un pacat direct opus religiozitatii, �nchinarii lui Dumnezeu. Radacina acestui pacat sta �n revolta creaturii �mpotriva Creatorului. Aceasta revolta poate fi interna, dar ea se manifesta si �n exterior. Hula �mpotriva lui Dumnezeu ia diferite forme: fie atribuind lui Dumnezeu scaderi si �nsusiri rele, fie neg�ndu-i anumite �nsusiri bune sau afirm�ndu-le �n mod ironic, batjocoritor, sau d�nd unei creaturi �nsusiri divine si cinstea ce i se cuvine numai lui Dumnezeu, sau fie numind lucrarea lui Dumnezeu lucrarea demonilor (Matei 12, 25-32). Hula se poate referi direct sau indirect la Dumnezeu (c�nd se �ndreapta �mpotriva sfintilor si a lucrurilor sfintite). Ea poate culmina �n blesteme �mpotriva lui Dumnezeu (Iov 2, 9). �n blestem se manifesta direct ura �mpotriva lui Dumnezeu (Apocalipsa 13, 6; 14, 11). �n Vechiul Testament, hulitorul de Dumnezeu era ucis cu pietre (Levitic 24, 16). M�ntuitorul ne spune ca hula �mpotriva Duhului Sf�nt nu se va ierta nici �n veacul de acum, nici �n cel ce va sa fie (Matei, 12, 31-32). �nrudite cu hula �mpotriva Duhului Sf�nt sau asimilate hulei �mpotriva lui Dumnezeu sunt cuvintele necuviincioase, rostite fara intentia de a huli pe Dumnezeu: �njuraturi, blesteme etc. A blestema �nseamna a invoca numele lui Dumnezeu pentru a cobor� urgia Lui peste o persoana, a dori raul aproapelui. Cuvintele necuviincioase, �njuraturile, blestemele izvorasc din ura, m�nie, sete de razbunare, porniri patimase. Toate acestea sunt opuse iubirii de Dumnezeu si de aproapele. Blestemul sta �mpotriva iubirii crestine, iubire care raspunde la blestem cu binecuv�ntare (Matei 5, 44-45). Trebuie �mplinit si sfatul Apostolului Pavel: "Binecuv�ntati pe cei ce va prigonesc, binecuv�ntati si nu blestemati" (Romani 12, 4). �njuraturile sunt cuvinte insultatoare �n care se amesteca numele lui Dumnezeu, al sfintilor sau lucrurilor sfinte, cu dorinta de rau �mpotriva aproapelui. Ele sunt expresie a starii de m�nie, a urii. Ele sunt �mpotriva iubirii aproapelui, a adorarii lui Dumnezeu, cinstirii sfintilor si lucrurilor sfinte. Tot o necinstire a lui Dumnezeu este si obiceiul d ea vorbi cu multa usurinta despre Dumnezeu, sfinti si lucruri sfinte. Crestinul adevarat trebuie sa lupte totdeauna �mpotriva unor astfel de exprimari. b. - Sacrilegiul - o alta forma a necinstirii religiozitatii si pacat �mpotriva ei. Sacrilegiul consta �n necinstirea sau profanarea celor sfinte, adica celor consacrate lui Dumnezeu (persoane, lucruri, locuri cu valoare cultica etc.). Dupa obiect, sacrilegiul poate fi de trei feluri: 1. - sacrilegiul personal - referitor la persoane consacrate Domnului, c�nd necinstirea lor este �n opozitie cu starea lor religioasa; 2. - sacrilegiul locurilor �nchinate Domnului - profanarea bisericilor prin jaf, omor, desfr�nare; 3. - sacrilegiul lucrurilor sfinte pentru cultul divin - primirea sau slujirea Sfintelor Taine cu nevrednicie, batjocorirea lor etc. (cel mai mare sacrificiu �n privinta aceasta este necinstirea Sfintei Euharistii). Pacatul acesta are gravitatea dependenta de �nsemnatatea celor sfintite si de intentia faptuitorului. Cine nu cinsteste cele sfinte, nu cinsteste pe Dumnezeu; Nadab si Abiud, fiii lui Aaron, care, desi preoti, pentru ca au adus �naintea Domnului foc strain, calc�nd porunca (Iesire 30, 9), au fost arsi cu foc (Levitic 10, 1-2). Peste fiii lui Eli, care erau preoti, at�rna pedeapsa mortii pentru ca "erau niste oameni rai", "nu cunosteau pe Domnul" si "nesocoteau darurile Domnului"; "Caci voi cinsti pe cine Ma cinsteste, dar cei ce Ma dispretuiesc, vor fi dispretuiti" (I Regi 2, 12-36; 4, 17). Uza moare lovit de urgia lui Dumnezeu pentru ca s-a atins de chivotul sf�nt fara a fi preot (II Regi 6, 6-7). �mparatul Osia a fost pedepsit cu lepra pentru ca a intrat �n templu ca sa arda tam�ie, sav�rsind un lucru �ngaduit numai preotilor (II Cronici 26, 16-21), iar �mparatul Belsatar a atras m�nia lui Dumnezeu asupra lui pentru ca a folosit vasele din templu ca sa bea vin din ele la o petrecere (Daniel 5, 1). �n Noul Testament, M�ntuitorul alunga v�nzatorii din templu (Matei 21, 12-13; Ioan 2, 14-17). Deci, asa cum ne arata Scriptura, sacrilegiul este un pacat grav, care atrage pedeapsa lui Dumnezeu. c. - Simonia - este un alt pacat �mpotriva religiozitatii si �nseamna cumpararea pe bani a bunurilor spirituale (vrednicia de preot). Simonia cunoaste diverse forme, dar e un pacat foarte grav �mpotriva religiozitatii, lipsind de preotie pe cel ce practica �n vreun fel acest pacat. Concluzie Religiozitatea este o fata concreta a religiei si deci si o obligatie personala si soborniceasca. Ea este izvorul progresului moral dar si o premisa sigura pentru slujirea semenului. Pacatele �mpotriva religiozitatii sunt pacate directe sau indirecte �mpotriva adorarii lui Dumnezeu. Toate pacatele amintite sunt o zadarnicire a relatiei omului cu Dumnezeu si o fata falsa a acestei relatii. Religiozitatea �nteleasa corect implica pentru crestinul adevarat at�t sensibilitate fata de adevarurile dumnezeiesti, c�t si respect pentru ceea ce se cuvine Creatorului. Religiozitatea adevarata cuprinde �n sine si o anumita conceptie despre lume si viata, o conceptie teista care pune la baza existentei pe Dumnezeu si care vede lumea si creatia �n legatura cu Dumnezeu, manifest�nd prezenta si lucrarea lui Dumnezeu. Religiozitatea este premisa urcusului duhovnicesc al crestinului spre Dumnezeu, spatiul si conditia �ndumnezeirii omului. DATORIILE FATA DE NOI �NSINE Cel de-al doilea mare capitol al Moralei speciale, urm�nd imediat dupa capitolul �ndatoririlor fata de Dumnezeu si �naintea �ndatoririlor fata de aproapele, este dedicat prezentarii datoriilor fata de noi �nsine. Aceste datorii constituie o marturie a �ndatoririlor fata de Dumnezeu si o premisa, o conditie a �ndatoririlor fata de aproapele. TEMEIURILE DOCTRINARE ALE �NDATORIRILOR FATA DE NOI �NSINE Datoriile fata de noi �nsine presupun �ndatoririle fata de Dumnezeu, omul fiind chip si asemanare a lui Dumnezeu. Chipul trebuie sa s orienteze totdeauna dupa modelul sau si sa dea marturie pentru modelul sau. �ndatoririle fata de noi �nsine sunt legate at�t de �ndatoririle fata de Dumnezeu c�t si de �ndatoririle catre aproapele. Cele catre noi �nsine sunt o marturie a trairii �n comuniune cu Dumnezeu, o pregatire si o conditie pentru �ndatoririle fata de semeni, av�nd �n vedere ca "pe Dumnezeu trebuie sa-L iubim din tot sufletul si din tot cugetul, iar pe aproapele ca pe noi �nsine" (Matei 22, 37-39 - porunca cea mare a iubirii). Datoriile fata de noi �nsine se interpeleaza si se interconditioneaza reciproc cu �ndatoririle fata de Dumnezeu si �ndatoririle fata de aproapele. Cu alte cuvinte, �mplinind datoriile fata de noi �nsine, le �mplinim si pe cele fata de Dumnezeu, daca avem �n vedre chipul lui Dumnezeu �n om. �n calitatea de fiinta personala, omul trebuie sa-si �ndeplineasca datoriile fata de sine �nsusi pentru a marturisi concret ca este �n relatii de comuniune cu Dumnezeu; trebuie sa se �ngrijeasca de sine �nsusi si sa-si �ndeplineasca datoriile fata de sine, fiindca omul este chip si asemanare a lui Dumnezeu, deci, el trebuie sa �nainteze de la chip spre asemanare. Aceasta �naintare e poruncita de Dumnezeu �nsusi: "Fiti desav�rsiti, precum si Tatal vostru cel din ceruri desav�rsit este" ( Matei 5, 48). Datoriile fata de noi �nsine sunt o temelie si o disponibilitate pentru �ndatoririle fata de semenii nostri, av�nd �n vedere ca nu purtam singuri chipul lui Dumnezeu, ci �mpreuna cu toti oamenii. 1. - Primul temei teologic si esential al datoriilor fata de noi �nsine, deci, faptul crearii omului dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Chipul lui Dumnezeu este un dat ontologic, iar asemanarea e o minune. Ca dat ontologic, chipul lui Dumnezeu �n om arata calitatea de subiect, de persoana a omului si prin aceasta calitate de partener de dialog a omului cu Dumnezeu. Omul este un subiect responsabil pentru faptele sale proprii. El trebuie sa �ndeplineasca aceste fapte dupa voia lui Dumnezeu. De la chip el trebuie sa �nainteze spre tot mai mare asemanare cu Dumnezeu. 2. - Al doilea temei este cel hristologic. Fac�ndu-se om, Fiul lui Dumnezeu a luat firea noastra omeneasca, �mpartasind toate ale noastre, afara de pacat. �ntr-un fel, prin firea umana astfel asumata, noi suntem cuprinsi �n Hristos si �nruditi cu Hristos, fiii adoptivi ai lui Dumnezeu, datorita Fiului Sau care S-a facut om. Fiul lui Dumnezeu a luat firea omeneasca pentru a o restaura, a o �nnoi si a reorienta pe om catre Dumnezeu. Vindecarile sav�rsite de Hristos asupra oamenilor sunt expresia grijii lui Dumnezeu fata de fapturile Sale. Fac�ndu-Se om, Dumnezeu ne arata valoarea omului �n fata Sa. �n Hristos noi avem sursa �ndatoririlor fata de noi �nsine, dar si sursa de putere pentru a le �ndeplini. 3. - Al treilea temei teologic al �ndatoririlor fata de noi �nsine �l constituie m�ntuirea si desav�rsirea la care suntem chemati toti prin cuv�ntul lui Dumnezeu, Hristos ne-a rascumparat prin jertfa si �nviere si ne-a repus �n comuniunea cu Dumnezeu, iar noi avem datoria de a ne �nsusi ceea ce El a facut pentru noi. M�ntuirea proprie, ca �nsusire a roadelor rascumpararii prin har, credinta si fapte bune, este un alt temei teologic al �ndatoririlor fata de noi �nsine. Mesajul d ea rasp�ndi Evanghelia la toate neamurile dat Apostolilor de Hristos (Matei 28, 19-20; Marcu 16, 15-16), ne arata obligatia noastra de a raspunde la cuv�ntul lui Dumnezeu care ne cheama la m�ntuire. A ti �ndeplini fata de tine �nsuti �nseamna a raspunde chemarii adresata noua de Dumnezeu. 4 - Al patrulea temei teologic �l constituie �nsusi aspectul comunitar sobornicesc al fiintei si vietii umane. Nimeni nu traieste de unul singur, ci este necesara o deschidere a fiecaruia spre altul si spre mai multi altii. Fiecaruia �i revine sarcina de a-si deschide fiinta sa spre altii si a gasi �n altii confirmarea si a se darui altora. Nu te poti darui altora daca nu te deschizi tu �nsuti si nu te cunosti tu �nsuti. Daruirea fata de altii implica o pregatire asidua a ta proprie. Omul �mpatimit nu se poate darui. El cauta satisfacerea placerilor sale �n altul. Ori, daruirea spre un altul implica o curatenie morala si o mare disponibilitate de iubire pentru altul. Concluzie �mplinind �ndatoririle fata de noi �nsine vom da marturie de iubirea noastra fata de Dumnezeu. Cel ce-si �ndeplineste �ndatoririle fata de sine �nsusi va �mplini si �ndatoririle fata de Dumnezeu si va fi disponibil pentru iubirea si slujirea aproapelui. Datoriile fata de noi �nsine se �mpart �n doua mari categorii: a. - datorii generale; b. - datorii speciale. a. - Datoriile generale privesc pe om �n �ntreaga lui fiinta de persoana si sunt legate de realitatea noastra ca subiect, de calitatea noastra de persoane, capabile de comuniune cu Hristos si cu semenii. b. - Datoriile speciale privesc cele doua componente esentiale ale fiintei umane: sufletul si trupul. Ele se �mpart �n: - datorii fata de sufletul nostru; - datorii fata de trup. �n cadrul �ndatoririlor generale si speciale un loc aparte �l ocupa trairea crestina autentica. A. �NDATORIRILE GENERALE FATA DE NOI �NSINE Daca atitudinea crestinului fata de Dumnezeu, mai exact relatia de comuniune a crestinului cu Dumnezeu se arata prin cele trei virtuti teologice (credinta, nadejdea si dragostea), tot prin trei virtuti se exprima si �ndatoririle generale fata de noi �nsine: stima de sine, smerenia si iubirea de sine (ca virtute). Aceste trei virtuti alcatuiesc datoriile generale catre noi �nsine, din care decurg si alte �ndatoriri care �mbratiseaza persoana �ntreaga a omului. 1. - Stima de sine Temeiul principal al stimei de sine �l constituie faptul ca omul este chipul lui Dumnezeu. Catre cunoasterea stimei de sine se ajunge printr-o straduinta asidua a omului de a se cunoaste mai bine pe sine �nsusi. Prin cunoasterea de sine ajungem la stima de sine si tot prin ea ajungem la smerenie. La baza stimei de sine sta constiinta demnitatii noastre de chip al lui Dumnezeu. Dar omul cunoaste deplin valoarea si vrednicia sa numai �n lumina cuv�ntului lui Dumnezeu. Noi cunoastem cu ajutorul credintei si al mintii ca omul �si are Creatorul sau de care el depinde. Numai prin credinta putem intui ce �nseamna demnitatea de chip al lui Dumnezeu, pe care o poarta fiecare om. Prin cuv�ntul lui Dumnezeu �ntelegem si ce �nseamna asemanarea cu Dumnezeu. Stima de sine este acel respect pe care fiecare �l datoram fiintei noastre. Respectul pe care-l datoram catre noi �nsine este o virtute si o datorie generala. Stima de sine e obligatorie pentru fiecare ins �n parte, daca avem �n vedere ca Dumnezeu intra �n dialog cu omul. Omul trebuie sa se respecte ca chip al lui Dumnezeu si ca partener de dialog cu Dumnezeu. De aceea, stima de sine joaca un mare rol �n viata morala a omului. Ea este un scut puternic �mpotriva poftelor si un puternic �ndemn de a �nainta �n virtute, virtutea fiind valorificarea maxima a demnitatii umane. Cine se respecta pe sine �si �ntelege si obligatiile ce-i revin, de a iubi pe modelul sau, pe Dumnezeu. Prin pacat omul renunta la stima de sine, caci el devine robul naturii interioare; el �si pierde constiinta superioritatii sale si �nsasi stima de sine. De aceea, Sf�ntul Pavel spune clar: "Cu pret sunteti cumparati, nu va faceti robi oamenilor" (I Corinteni 7, 23). Marele filosof crestin Blaise Pascal sublinia mizeria omului pricinuita de slabiciunile lui aduse prin pacat, dar si maretia omului c�nd spunea ca "omul este o trestie g�nditoare", caci stie de unde vine si unde trebuie sa mearga. Cel ce traieste stima de sine se �ngrijeste si de m�ntuirea proprie, arat�nd aceasta si printr-o comportare corespunzatoare. Stima de sine n-a fost cunoscuta de antichitate, mai ales ca antichitatea n-a cunoscut nici pe Dumnezeu ca fiinta personala. De aici sclavia,maltratarile omului etc. Ori, stima de sine este un scut puternic �mpotriva poftelor de tot felul si un impuls pe calea virtutii. 2. - Smerenia �ntr-o formulare simpla, smerenia este expresia dependentei noastre fata de Dumnezeu, si �ntr-un fel, fata de societate, de natura. �n sens relativ ea �nseamna micime, neputinta. �n sens autentic smerenia �nseamna o ad�nca recunoastere a nimicniciei noastre si deci o traire esentiala a dependentei noastre fata de Dumnezeu. Radacina si temelia smereniei, ca virtute, stau �n �nsasi iubirea chenotica a lui Hristos. �ntrup�ndu-se, Fiul lui Dumnezeu a luat toate ale noastre, S-a facut rob �mpreuna cu noi, fiind om adevarat, afara de pacat. Sursa smereniei crestine trebuie vazuta �n chenoza cea mare a lui Hristos pentru noi oamenii. Virtutea smereniei este o ad�nca recunoastere de catre om a dependentei sale fata de Dumnezeu; crestinul smerit marturiseste ca tot ce are este de la Dumnezeu; el totdeauna stie ca se afla pe drumul spre desav�rsire. Smerenia nu trebuie �nteleasa ca stare de umilinta, ci ca o automicsorare �n fata lui Dumnezeu pentru a dob�ndi pe Dumnezeu. Smerenia n-a fost cunoscuta de antichitate, smerenia izvoraste din harul lui Dumnezeu dar si din cunoasterea proprie. �n smerenie concura doi factori esentiali: harul - ca expresie a iubirii lui Dumnezeu fata de noi si efortul nostru de cunoastere a dependentei noastre fata de Dumnezeu si, �ntr-un fel, fata de semeni. Smerenia este si o conditie de dialog cu semenii. Cel trufas n-are deschidere nici la Dumnezeu, nici la semeni. Forta smereniei si frumusetea ei ne-au fost pilduite de Hristos �nsusi: "�nvatati de la Mine ca sunt bl�nd si smerit cu inima" (Matei 11, 29); "Tot cel ce se �nalta se va smeri si tot cel ce se smereste se va �nalta" (Luca 14, 11); "Cine se va smeri pe sine ca pruncul acesta este cel mai mare �n �mparatia cerurilor" (Matei 18, 4); alte texte: "Vrednicia noastra este de la Dumnezeu" (II Corinteni 3, 5); "Ce lucru ai pe care sa nu-l fi primit? Iar d el-ai primit, de ce te lauzi, ca si cum nu l-ai fi primit?" (I Corinteni 4, 7). Daca m�ndria - opusul smereniei - este �nceputul tuturor pacatelor (Iisus Sirah 10, 15), smerenia este radacina a multor virtuti si putere a multor virtuti. Virtutea smereniei, deci, se �ntemeiaza pe calitatea noastra de faptura rationala creata de Dumnezeu, capabila sa reflecteze asupra sa �nsasi. Datoria de a avea respect fata de tine �nsuti si de a te pretui totdeauna �n dependenta fata de Dumnezeu este o conditie spre m�ntuire. Tot ceea ce facem �n aceasta viata pentru noi trebuie sa consideram ca am facut doar ceea ce trebuie sa facem. Smerenia este contara atitudinii triumfaliste. �n duhul smereniei de care vorbeste ortodoxia nu se mai poate vorbi de teoria meritului si suprameritului. Nimeni dintre noi nu poate spune ca a facut mai mult dec�t trebuia sa faca. Cui i s-a dat mult, mult i se va cere. Roadele smereniei sunt multiple: 1. - �n privinta relatiei cu Dumnezeu: cel smerit recunoaste totdeauna ca tot ce are este darul lui Dumnezeu si el traieste totdeauna starea de pocainta si de rabdare; tot privind relatia cu Dumnezeu ca rod al smereniei este si dorinta continua dupa Dumnezeu. 2. - Privind relatia cu sinea proprie: smerenia este o trezvie continua la ceea ce se petrece �n sinea proprie si o indiferenta fata de laudele ce vin din afara. 3. - Privind relatia cu semenii: stima sincera, ascultare, modestie, �ngaduinta, bl�ndete, �mpacare, dragostea fata de toti. Pe c�t este de necesara, pe at�t este de greu a dob�ndi aceasta virtute. Cei mai mari dusmani ai smereniei sunt: orbirea mintii, aplecarea spre egoism si m�ndrie. �mpotriva acestor dusmani trebuie sa luptam prin rugaciune, reflectie personala, printr-o lectura buna. Mijloacele prin care putem dob�ndi si pastra smerenia sunt: credinta luminata si cunoasterea de sine adevarata, obtinuta prin cercetare de sine si luare aminte la poruncile lui Dumnezeu si la exemplul lui Hristos. Sf�ntul Maxim Marturisitorul spunea ca din cauza m�ndriei oamenii se sf�sie �ntre ei ca fiarele. M�ndria a adus acea far�mitare a firii omenesti �n indivizi care se �nchid unii fata de altii ca sa se sf�sie. 3. - Iubirea de sine - ca virtute Este a treia �ndatorire generala fata de noi �nsine, str�ns legata de primele doua. �ntelegerea corecta a acestor virtuti tine si de relatia care exista �ntre iubirea de sine, iubirea fata de Dumnezeu si iubirea fata de aproapele. Dar ce �nseamna iubirea de sine ? �n sens obisnuit si direct, prin iubirea de sine �ntelegem a ne pretui pe noi �nsine, dorindu-ne binele si tinz�nd numai spre bine; �nseamna a pretui propriile daruri date noua de Dumnezeu: darurile naturale (zestrea naturala) si cele supranaturale (zestrea supranaturala). �n iubirea de sine distingem doua momente importante: - lepadarea de sine - de tot ceea ce e pacatos �n noi, de predispozitiile si deprinderile egoiste; - alipirea de sine - de fondul curat al individualitatii noastre, de tot ceea ce e bun �n noi �nsine ca daruri naturale si daruri harice. Temeiurile iubirii de sine Iubirea de sine ca virtute si �ndatorire fata de noi �nsine are urmatoarele temeiuri: 1. - Primul temei �l constituie tendinta de pastrare a propriei noastre fiinte si a tot ce e legat de fiinta noastra si tendintele de desav�rsire a propriilor noastre daruri firesti si supranaturale. 2. - Al doilea temei �l constituie stima de sine; a te iubi pe sine �nseamna �n primul r�nd a te stima ca chip si asemanare a lui Dumnezeu; cel ce se stimeaza pe sine �si datoreaza si respectul ce i se cuvine ca chip al lui Dumnezeu. Opusul stimei de sine si deci, al iubirii de sine, este a te ur� pe tine - aceasta este o monstruozitate. �n mod normal, fiecare om tine la fiinta sa; fiecare se respecta si cauta sa-si pastreze demnitatea sa de om. La aceste doua temeiuri generale mai pot fi adaugate si altele: calitatea omului de a fi creat de Dumnezeu dupa chipul si asemanarea Sa; ca chip al lui Dumnezeu omul trebuie sa respecte �n el acest dat ontologic, sa respecte calitatea lui de subiect de relatie cu Dumnezeu si cu semenii si de subiect responsabil al tuturor actelor sale. Dar omul este si asemanare cu Dumnezeu, iar asemanarea se dob�ndeste prin eforturi multe, persistente si continue pe linia binelui, cu ajutorul harului divin. Asemanarea �nseamna cresterea tot mai mare a omului �n Hristos, participarea omului la viata harica a lui Dumnezeu. Aceasta participare cere omului sa se preocupe continuu de purificarea de patimi si cresterea �n virtuti. Cel ce se iubeste pe sine �n mod adevarat alege viata, binecuv�ntarea, libertatea numai pentru bine. La iubirea de sine ne �ndreptateste �nsasi iubirea lui Dumnezeu aratata noua tuturor, fara deosebire de rasa, sex, stare sociala, nationalitate etc. Dumnezeu "voieste ca toti oamenii sa se m�ntuiasca si la cunostinta adevarului sa vina" (I Timotei 2, 4). De aici datoria noastra de a ne respecta ca fii ai lui Dumnezeu dupa har, av�nd �n vedere ca aceasta calitate am dob�ndit-o prin lucrarea de rascumparare a M�ntuitorului si aceasta lucrare ne-am �nsusit-o personal si dinamic prin �ncorporarea �n Hristos ca madulare ale Bisericii prin Botez, Mirungere si Euharistie. Calitatea aceasta ne-o mentinem prin staruirea �n relatia cu Hristos. Sf�ntul Pavel spune: "Dumnezeu m-a iubit pe mine si s-a dat pe Sine pentru mine" (Galateni II, 20). Omul nu este numai obiect al iubirii lui Dumnezeu, ci este si partas, prin har, la viata dumnezeiasca. Constiinta acestei participari sprijina puterile iubirii de sine. Iubirea de sine �nteleasa corect �si gaseste temei �n �nsasi iubirea lui Dumnezeu fata de noi. Pe Dumnezeu nu-L putem iubi dec�t cu toata fiinta. Dar pentru aceasta trebuie sa-ti pretuiesti si sa-ti aperi tot ceea ce este bun �n tine. Iubirea de sine �si gaseste o alta radacina �n iubirea fata de semeni; pe aproapele nostru trebuie sa-l iubim ca pe noi �nsine. Masura iubirii semenului e identica cu cea a iubirii fata de noi �nsine. Iubirea de sine e si o introducere necesara la iubirea fata de semeni, �n sensul ca creeaza conditiile necesare ale iubirii aproapelui. Cel ce se iubeste pe sine cu adevarat �ndeparteaza de fiinta sa tot ceea ce �i uraste fiinta. A �ndeparta �ntinaciunea din suflet este �ntr-un fel a-ti deschide fereastra sufletului pentru cei din jur. Ca iubirea de sine este o premisa a iubirii aproapelui rezulta din porunca M�ntuitorului: "Sa iubesti pe aproapele tau ca pe tine �nsuti" (Matei 22, 39). Daca iubirea de sine �nseamna stradanie pentru desav�rsirea morala proprie, ea este si poruncita de M�ntuitorul:"Fiti desav�rsiti precum Tatal vostru Cel ceresc desav�rsit este"(Matei 5, 48). A te preocupa de desav�rsirea proprie �nseamna deci a te iubi pe tine ca chip al lui Dumnezeu aflat pe drumul unei tot mai mari asemanari cu El. M�ntuitorul n-a formulat nici o porunca expresa a iubirii de sine pentru ca ea e dictata de �nsasi firea noastra ca o cerinta asupra careia nu este nici o �ndoiala; �n al doilea r�nd, pentru ca iubirea de sine este cuprinsa �n �nsasi iubirea de Dumnezeu; spune Fericitul Augustin: "Nu poate sa nu se iubeasca pe sine cel ce iubeste pe Dumnezeu. Mai mult chiar: numai cel ce iubeste pe Dumnezeu se iubeste pe sine" deci, numai cel ce iubeste pe Dumnezeu �ntelege corect cum trebuie sa se iubeasca pe sine. Mai precizeaza Fericitul Augustin: "Atunci c�nd a spus: iubeste pe aproapele ca pe tine �nsuti n-a uitat nici iubirea fata de tine �nsuti", deci a subliniat-o. Limitele iubirii de sine Foarte adesea, iubirea de sine este p�ndita de degradarea ei, de opusul ei, anume iubirea de sine ca patima, ca viciu. Pentru ca ea sa nu devina viciu sau o adorare de sine, iubirea de sine implica anumite limite indicate de �nsasi individualitatea proprie. Orice om nu trebuie sa se �nstraineze de misiunea �ncredintata lui de Dumnezeu si sa nu cunoasca esecul imposibilului (Romani 12, 3). A doua limita a iubirii de sine este data �n iubirea fata de Dumnezeu, care are totdeauna primat fata de iubirea de sine. Persoana umana tinde �n mod firesc dupa Dumnezeu, este teonoma si teocentrica. Credinciosul are constiinta ca apartine lui Dumnezeu; atunci c�nd aceasta constiinta se degradeaza, individul cade �n patima egoismului. Iubirea de sine trebuie mereu �ncadrata �n iubirea fata de Dumnezeu si inspirata din ea. Numai acela se iubeste pe sine cu adevarat, care iubeste pe Dumnezeu. Cu c�t ne iubim mai mult pe noi �nsine, cu at�t mai mult iubim pe Dumnezeu. Deschiderea sufletului pentru iubirea de Dumnezeu nu slabeste cu nimic iubirea fata de noi �nsine, ci din iubirea fata de Dumnezeu fiecare ins ia putere sa se iubeasca corect si sa-si daruiasca siesi binele care m�ntuieste, nu binele legat de fata alunecoasa a acestei lumi. A treia limita a iubirii de sine este cuprinsa �n obligatia de a iubi pe semeni. Credinciosul traieste �n relatia cu una sau mai multe persoane, nu izolat (Romani 12, 4-5). Cel ce se iubeste pe sine nu trebuie sa se iubeasca �n dauna iubirii semenului. Iubirea fata de semeni este o limita si un corectiv adus iubirii fata de noi �nsine. Fiecare dintre noi simte ca este avizat la ajutorul semenilor sai si are constiinta necesitatii daruirii sale catre unul si catre mai multi si constiinta ca cei de l�nga el i se pot darui si are nevoie de daruirea lor. Omul simte nevoia sa daruiasca altuia deoarece simte �n el lipsa confirmarii sale de catre un altul. Aceasta lipsa �si are radacina �n �nsusi caracterul comunitar-sobornicesc al fiintei si vietii noastre. Daruirea de catre un altul nu este o saracire, ci o confirmare si o �mbogatire reciproca. Orice daruire catre altul se �ntoarce ca o daruire a altuia pentru tine. Cei ce se iubesc cu adevarat simt aceasta �mpreuna �mbogatire si crestere �n iubire. A patra limita a iubirii de sine este data de �nsasi pacatosenia noastra. �nclinarea spre pacat si �njugarea omului cu pacatul aduce o degenerare a iubirii de sine, caci n-are nimic comun lumina cu �ntunericul, iubirea cu ura. Pacatosenia proprie ne indica faptul ca nimeni nu trebuie sa ram�na la sinea proprie si fiecare trebuie sa-si depaseasca �ngustimile. Pentru aceasta fiecare trebuie sa fie capabil sa scoata din sine tot raul. Deci, iubirea de sine creste si se dezvolta mult, dar poate sa si descreasca si chiar sa �nceteze ca virtute, devenind o patima care �nrobeste sinea proprie. Opusele iubirii de sine Orice virtute are si un adversar. Cel dint�i dusman al iubirii de sine este ura de sine, o monstruozitate care duce pe om la practicarea ne�ntrerupta a pacatului. �n sens propriu, nimeni nu se poate ur� pe sine. Fiecare �si doreste un bine propriu, buna vietuire sufleteasca si trupeasca, m�ntuirea. Ne putem ur� pe noi �nsine numai �n caz de accident sau totala eclipsa morala. Nu ne putem ur� pe noi �nsine dec�t �n mod impropriu, prin accident, �ntruc�t voim un rau moral sau preferam bunuri inferioare celor superioare. "Cine face pacatul si iubeste raul, �si uraste sufletul sau" spune Psalmistul (Psalm 10, 6). "Cine-si iubeste viata o va pierde si cine-si uraste viata �n lumea aceasta o va pastra pentru viata vesnica" spune M�ntuitorul (Ioan 12, 25). Aceste citate numai printr-o corecta interpretare pot fi �ntelese �n spiritul iubirii de sine. Pentru virtute, pentru bine, omul trebuie sa fie capabil si de sacrificare vietii �nsasi. Deci, numai �n acest sens se admite jertfa pentru un bine suprem, nu un bine aparent. De altfel, nici raul nu se prezinta omului ca atare, ci poleit �n haina binelui. Sa ne amintim de ispitirea Evei, cu g�ndul ca omul va putea deveni la fel cu Dumnezeu. Deci, raul niciodata nu ni se prezinta ca rau spre a putea prinde pe om �n laturile lui. Al doilea pacat �mpotriva iubirii de sine este lenea. Lenea sau tr�ndavia se opune cultivarii virtutii si pretuirii valorilor proprii. Al treilea dusmani si pacat �mpotriva iubirii de sine este egoismul - �nseamna o iubire de sine exagerata, cu totala desconsiderare a lui Dumnezeu si a semenului nostru. Egoismul duce la nesocotirea legilor morale obiective. Egoismul, asa cum spunea Sf�ntul Maxim Marturisitorul, duce la sf�sierea firii omenesti. Egoismul este acela care a sf�siat firea umana �n indivizi ce se autonomizeaza; egoismul este opusul iubirii. Desigur, fetele egoismului sunt multiple: egoism ascuns, camuflat �n cuvinte binevoitoare, o atitudine de fatada; egoism brutal, deschis, care trece cu cinism peste orice omenie, peste cerintele dreptatii si iubirii, fac�nd din oameni brute; egoism absolut - adica idolatrizarea propriei fiinte si vieti; egoismul absolut duce pe om la substituirea sa centrului lumii; egoismul absolut se substituie lui Dumnezeu �nsusi; egoismul absolut este radacina multor rele si pacate, cauza determinanta a pierderii m�ntuirii. Obiectiuni �mpotriva iubirii de sine �mpotriva iubirii de sine s-au ridicat o serie de obiectiuni. Ele au aparut �ndeosebi din latura protestanta. Luther credea ca �n porunca M�ntuitorului: "Sa iubesti pe aproapele tau ca pe tine �nsuti" nu este cuprinsa nici un fel de �ndatorire fata de noi �nsine. Dupa el, adevarata iubire crestina este doar cea fata de Dumnezeu. Iubirea de sine este total pacatoasa. Conceptia lui Luther �si are radacina �n �nvatatura despre caderea abisala a omului paradiziac, proprie protestantismului. Conform acestei conceptii, nici un om nu mai e capabil de ceva bun si, cu at�t mai mult n-are obligatia de a se iubi pe sine. A se iubi pe sine �nseamna a pacatui. Iubirea de sine trebuie �nlocuita cu iubirea aproapelui si cu iubirea fata de Dumnezeu. Iubirea de sine este cel mai greu obstacol pe calea m�ntuirii. O pozitie asemanatoare cu cea a lui Luther are si teologul Emil Brunner �n lucrarea "Omul �n contradictie". Mai radical dec�t Brunner este Karl Barth, pentru care m�ntuirea personala este exclusiv un dar al lui Dumnezeu, �ntruc�t omul nu este �n stare sa faca nimic pentru m�ntuire. Si Luther si Barth vorbesc despre o alterare totala a naturii omului. Karl Barth sustinea ca omul, prin cadere, a pierdut chipul lui Dumnezeu din el. Este adevarat ca si �n literatura ascetica rasariteana exista exprimari la adresa iubirii de sine, exprimari care, aparent sunt �mpotriva iubirii de sine. �n mod real, aceste exprimari au �n vedere iubirea trupeasca de sine, acea de care vorbea Sf�ntul Maxim Marturisitorul, iubirea egoista. Exprimarile ascetice �mpotriva iubirii de sine au �n vedere iubirea de sine ca pacat, nu ca virtute, adica pretuirea sinii proprii �n locul pretuirii lui Dumnezeu �nsusi. �n toata literatura ascetica sunt apeluri si �ndemnuri la viata virtuoasa. Aceste �ndemnuri sunt tocmai o exprimare a iubirii de sine ca virtute. �n aceste �ndemnuri omul e chemat sa se pretuiasca pe sine pe calea virtutii, nu a pacatului. Purificarea de patimi de care e vorba �n literatura ascetica exprima iubirea de sine ca virtute, ca pretuire corecta a darurilor naturale si supranaturale proprii. Literatura ascetica face apel la om sa ram�na statornic pe linia binelui si a virtutii. Cine nu iubeste binele si nu pretuieste si valorifica corect zestrea naturala si darurile supranaturale, nici nu se �ngrijeste de m�ntuirea proprie. M�ntuirea proprie, grija pentru ea mai bine zis, este o expresie a iubirii de sine. Fara iubirea de sine ca virtute nu exista m�ntuire si nici vietuire corecta, nici iubire fata de Dumnezeu. Numai eliber�ndu-te interior de patimi poti �nainta spre Dumnezeu si poti participa la starea harica ce ti se �mpartaseste. 1 